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Lời Mở Đầu 


Tam Bảo bao gồm Phật Bảo, Pháp Bảo và Tăng Bảo. Phật là Đức 
Phật Lịch Sử Thích Ca Mâu Ni, người đã thể hiện nơi chính mình sự 
thật của Nhất Thể Tam Bảo qua sự thành tựu viên mãn của Ngài. Pháp 
bao gồm những lời dạy và những bài thuyết pháp của Phật Thích Ca 
Mâu Ni trong ấy đã giải rõ ý nghĩa của Nhất Thể Tam Bảo và con 
đường đi đến thể hiện được nó. Tăng là những môn đệ trực tiếp của 
Đức Phật Thích Ca Mâu Ni, bao gồm luôn cả những đệ tử trong thời 
Ngài còn tại thế, đã nghe, tin, và thực hiện nơi bản thân họ Nhất Thể 
Tam Bảo mà Ngài đã chỉ dạy. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng 
nền móng trong Phật Giáo là Tam Bảo. Một người dầu làu thông giáo 
lý thế mấy mà không tin, không tôn kính Tam Bảo thì không thể nào 
có được nếp sống Phật giáo. Nói cách khác, bất cứ người Phật tử nào 
cũng phải bắt đầu cuộc hành trình tu tập của mình bằng cách quy y 
Tam Bảo. Quy y có nghĩa là trở về và nương tựa. Quy y Tam Bảo có 
nghĩa là trở về y nương nơi 3 ngôi quý báu là Phật, Pháp và Tăng. Khi 
chúng ta quy y Phật là chúng ta quay về từ trạng thái tâm mê mờ để y 
nương nơi cái tâm giác ngộ và hiểu biết. Khi chúng ta quy y Pháp là 
chúng ta quay lưng lại với những tà kiến để về y nương với chánh kiến. 
Quy y Pháp cũng có nghĩa là chúng ta y nương nơi giáo pháp của đức 
Phật để sửa đổi những tư tưởng, lời nói và hành vi bất thiện của mình. 
Quy y Tăng Bảo là về y nương nơi một đoàn thể Tăng Già. Tuy nhiên, 
Phật tử nên luôn nhớ rằng đức Phật đã từng nhấn mạnh Tăng Già 
không chỉ đơn thuần bao gồm một nhóm Tăng Ni, mà là một cộng 
đồng Tăng Già với đầy đủ hai yếu tố: thanh tịnh tâm và sống hòa hợp. 
Trong Tam Bảo, Pháp Bảo là quan trọng nhất mà Phật tử nên luôn về 
y nương. 

Biển Pháp mênh mông, dù có tài ba thế mấy, không ai có thể thực 
sự diễn tả hết được cốt lõi của nó. Quyển sách này chỉ nhằm giúp cho 
độc giả hiểu được những phương thức đơn giản và dễ thực hành nhất 
cho bất cứ ai muốn tu tập, nhất là những người tại gia. Hy vọng nó sẽ 
phơi bày cho chúng ta một cách sơ lược về Tam Bảo trong giáo lý nhà 
Phật. Chúng ta nên bắt đầu cuộc hành trình bằng cách tìm một vị thầy 
với tất cả niềm tin và sự tín nhiệm, xin được về nương nơi ba ngôi Tam 
Bảo; rồi kiên nhẫn phủ phục dưới trí tuệ của vị thầy ấy để tu tập. Từ 
đó chúng ta có thể rút ra những kinh nghiệm sống tu đạo cho riêng 


mình trong đời sống hằng ngày. Dù thích hay không thích, những phút 
giây hiện tại này là tất cả những gì mà chúng ta phẩi làm việc; tuy 
nhiên, điều không may là đa phần chúng ta thường hay quên chúng ta 
đang ở đâu. Hy vọng chúng ta có thể áp dụng tất cả những bước tu tập 
của mình vào những sinh hoạt hằng ngày để có thể sống được những 
giây phút hiện tại của chính mình để không mất đi sự tiếp xúc với 
chính mình, từ đó chúng ta có thể chấp nhận chân lý của giây phút 
“này” trong cuộc sống của chính chúng ta, từ đó chúng ta có thể học 
hỏi để tiếp tục đi tới trong cuộc sống thật của chính chúng ta. 

Qua những diễn giải về Tam Bảo bên trên, chúng ta thấy nói 
chung các tông phái Phật giáo đều xem Tam Bảo như là ba ngôi cao 
quí nhất trong giáo lý nhà Phật. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng 
đạo Phật là con đường tìm trở về với chính mình (hướng nội) nên giáo 
dục trong nhà Phật cũng là nên giáo dục hướng nội chứ không phải là 
hướng ngoại cầu hình cầu tướng. Như trên đã nói, nguyên nhân căn 
bản gây ra khổ đau phiền não là tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, 
đạo, dâm, vọng... và mục đích tối hậu của đạo Phật là nhằm giúp 
chúng sanh, nhất là những chúng sanh con người loại trừ những thứ ấy 
để nếu chưa thành Phật thì ít nhất chúng ta cũng trở thành một chân 
Phật tử có một cuộc sống an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc. Chúng ta hãy 
can đảm phủ phục dưới chân ba ngôi Tam Bảo để phát triển những 
hiểu biết mới trong việc biết thế nào là thiện ác để có thể không tiếp 
tục suy nghĩ, nói, hay làm những hành động bất thiện nữa. Quyển sách 
nhỏ có tựa để “Tam Bảo” này không phải là một nghiên cứu chỉ tiết về 
Tam Bảo, mà nó chỉ tóm lược về ba ngôi Tam Bảo, được xem như ba 
nền tảng vững chắc cho người tu Phật. Cuộc hành trình đi đến giác ngộ 
đòi hỏi nhiều cố gắng và hiểu biết liên tục. Chính vì thế mà mặc dù 
hiện tại đã có quá nhiều sách viết về Phật giáo, tôi cũng mạo muội 
biên soạn tập sách “Tam Bảo” song ngữ Việt Anh nhằm phổ biến giáo 
lý nhà Phật cho Phật tử ở mọi trình độ, đặc biệt là những người sơ cơ. 
Những mong sự đóng góp nhỏ nhoi nầy sẽ mang lại lợi lạc cho những 
ai mong cầu có được cuộc sống an bình và hạnh phúc. 


Thiện Phúc 


Preface 


The Three Treasures include the Buddha Treasure, the Dharma 
Treasure, and the Sangha Treasure. The Buddha 1s the historic Buddha 
Sakyamumi, who through his perfect enlightenment relaized 1n himself 
the truth of the niflied Three Treasures. The Dharma, which 
comprises the spoken words and sermons of sakyamuni Buddha 
wherein he elucidated the significance of the Unified Three Treasures 
and the way to 1s realizaton. The Sangha, Sakyamuni Buddha”s 
disciples, including the Iimmediate disciples of the Buddha Sakyamuni 
and other followers of his day who heard, believed, and made real in 
ther own bodies the Unified Three Treasures that he taupht. The 
foundation of Buddhism 1s the Three Treasures. A person, no matter 
how much he or she understands Buddhist teachings, without trust and 
reverence for the Triratna, that person can have no Buddhist religious 
le. In other words, any Buddhists should first take refuge In the 
Triratna in the Journey of cultivation. Taking refuge means to find a 
shelter that we can return to and rely on. To take refuge in the Triratna 
means to return to rely on the Three Precious Treasures: Buddha, 
Dharma, and Sangha. When we take refuge In the Buddha, we are 
returning from our deluded state of mind and relying on an awakened 
and understanding mind. When we take refuge In the Dharma, we are 
returning from wrong views and relying on correct views. To rely on 
the Dharma Jewel also means that we rely on the Buddha's Teachings 
to correct our unwholesome thoughts, speeches, and behaviors. To take 
refuge In the Sangha Treasure means to return to rely on a communIty 
of Sangha. However, Buddhists should always remember that the 
Buddha once emphasized that Sangha does not necessarily means a 
øroup of monks or nuns, but a community of Sangha with 2 facts: purIty 
of mind and harmony 1n life. Among the Triratna, the Dharma Treasure 
1s the most Important Treasure that Buddhists should always rely on. 

The ocean of Dharma 1s Iimmense, no matter how talented, no one 
can really describe the essential nature of it. This book 1s only designed 
fO give readers the simpliest and practiceable methods for any 
Buddhists who want to cultivate, especially lay people. Hoping 1t will 
be able to show us briefly the Buddha”s teaching on the Triratna. We 
should embark upon our own spiritual Journeys by simply choosing a 
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teacher with all our faith and trust, ask him or her to help us to take 
refuge In the Three TIreasures; then we should also patiently surrender 
to his wisdom for our cultivation. Then find for ourselves our own way 
of cultivation In daily life. Like 1t or not, this very moment 1s all we 
really have to work with; however, unfortunately, most of us always 
forget what we are In. Hoping that we are able to apply all steps of 
cultivation Into our dailly activitles so that we are able to to live our 
very moment so that we don”t lose touch with ourselves, so that we are 
able to accept the truth of this moment of our life, learn from 1t and 
move on In our real life. 

Through these explanations of the Three Treasures from different 
Buddhist sects, we see that they generally consider the Three 
Treasures as the most noble and precious in the Buddha's Teachings. 
Devout Buddhists should always remember that Buddhist religion 1s the 
path of returning to self (looking Inward), the goal of its education mustf 
be Iinward and not outward for appearances and matters. As mentioned 
above, the main causes of sufferings and afflictions are greed, anger, 
hatred, 1gnorance, pride, doubt, wrong views, killing, stealing, sexual 
misconduct, lying, and so on... and the ultimate goal of Buddhism 1s to 
help sentient beiIngs, especially, human beings to eliminate these 
troubles so that 1ƒ we are not able to become a Buddha, at least we can 
become a real Buddhist who has a peaceful, mindful and happy life. 
Lets bravely kneel ripght under the Three Treasures and to develop 
new knowledge of knowing the wholesome and the unwholesome, so 
that we can stop from continuing thinking, speaking and doing 
unwholesome things. Thịs litle book tiled “The Three Treasures” 1s 
not a detailed study of the Triratna, but a book that only summar1zes on 
the Three Treasures which are considered three solid foundations for 
any Buddhist culuivators. The Journey leading to enliphtenment 
demands continuous efforts with right understanding and practice. 
Presently even with so many books available on Buddhism, I venture to 
compose this booklet tiled “The Triratna” in Vietnamese and English 
to spread basic things in Buddhism to all Vietnamese Buddhist 
followers, especially Buddhist beginners, hoping this little contribution 
wIll help Buddhists in different levels to understand on how to achieve 
and lead a life of peace and happIness. 

Thiện Phúc 


Phần Một 
Sơ Lược Về Tam Bảo 


Part One 
Surmmmaries 0ƒ Three Treqsures 
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Chương Một 
Chapter Ône 


Đức Phật Và Đại Sự Nhân Duyên 


Chữ Phật không phải là một danh từ riêng mà là một từ có nghĩa là 
“Bậc Giác Ngộ” hay “Bậc Đại Giác.” Thái tử Sĩ Đạt Tha không phải 
sanh ra để được gọi là Phật. Ngài không sanh ra tự nhiên giác ngộ, mà 
phải với nỗ lực tự thân, Ngài mới đạt đến Giác Ngộ. Bất cứ chúng sanh 
nào thành tâm và cố gắng vượt thoát khỏi mọi vướng mắc đều có thể 
giác ngộ và thành Phật được. Tất cả Phật tử nên luôn nhớ rằng Đức 
Phật không phải là một vị thần linh. Cũng như chúng ta, Đức Phật sanh 
ra là một con người. Sự khác biệt giữa Đức Phật và phàm nhân là Đức 
Phật đã giác ngộ còn phàm nhân vẫn còn mê mờ. Tuy nhiên, dù giác 
hay dù mê thì Phật tánh nơi ta và Phật tánh nơi Phật không sai khác. 
Phật là danh hiệu của một bậc đã xé tan bức màn vô minh, tự giải 
thoát mình khỏi vòng luân hồi sanh tử, và thuyết giảng con đường giải 
thoát cho chúng sanh. Chữ “Buddha” lấy từ gốc Phạn ngữ “Budh” có 
nghĩa là giác ngộ, chỉ người nào đạt được Niết Bàn qua thiền tập và tu 
tập những phẩm chất như trí tuệ, nhẫn nhục, bố thí. Con người ấy sẽ 
không bao giờ tái sanh trong vòng luân hồi sanh tử nữa, vì sự nối kết 
ràng buộc phàm phu tái sanh đã bị chặt đứt. Qua tu tập thiển định, chư 
Phật đã loại trừ tất cả những tham dục và nhiễm ô. Vị Phật của hiển 
kiếp là Phật Thích Ca Mâu Ni. Ngài sanh ra với tên là Tất Đạt Đa 
trong dòng tộc Thích Ca. Phật là Đấng Toàn Giác hay một người đã 
giác ngộ viên mãn: về chân tánh của cuộc sinh tồn. Chữ Phật có nghĩa 
là tự mình giác ngộ, đi giác ngộ cho người, sự giác ngộ nầy là viên 
mãn tối thượng. Từ Buddha” được rút ra từ ngữ căn tiếng Phạn “Budh” 
nghĩa là hiểu rõ, thấy biết hay tỉnh thức. Phật là người đã giác ngộ, 
không còn bị sanh tử luân hồi và hoàn toàn giải thoát. Phật là bậc giác 
giả. Tàu dịch là “Giác” và “Trí”. Phật là một người đã giác ngộ và giải 
thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử. Có ba bậc giác: tự giác, giác tha, và 
giác hạnh viên mãn. Phật là Đấng Giác Ngộ Đại Từ. Bậc làm tự lợi 
hay tự cải thiện (tu hành) lấy mình với mục đích làm lợi ích cho người 
khác. Tự lợi lợi tha và từ bi không ngằn mé là giáo thuyết chính của 
trường phái Đại Thừa. “Tự lợi lợi tha” là tính chất thiết yếu trong tu 
tập của một vị Bồ Tát, làm lợi mình, làm lợi người, hay tự mình tu tập 


14 


trong khuôn khổ nhà Phật để cứu độ người khác. Tiểu Thừa coi việc tự 
lợi, tự độ là chính yếu; trong khi Bồ Tát Đại Thừa thì hành Bồ Tát Đạo 
vị tha là thiết yếu, tự tiến tu, rồi giúp người tiến tu. Bước thứ nhì là 
“Lợi Tha”. Và bước thứ ba là “Giác Hạnh Viên Mãn”. 

Phật là Đấng đã đạt được toàn giác dẫn đến sự giải thoát hoàn 
toàn khỏi luân hồi sanh tử. Danh từ Phật không phải là danh từ riêng 
mà là một tên gọi “Đấng Giác Ngộ” hay “Đấng Tĩnh Thức.” Thái tử Sĩ 
Đạt Đa không phải sanh ra để được gọi là Phật. Ngài không sanh ra là 
tự nhiên giác ngộ. Ngài cũng không nhờ ân điển của bất cứ một đấng 
siêu nhiên nào; tuy nhiên sau nhiều cố gắng liên tục, Ngài đã giác 
ngộ. Hiển nhiên đối với Phật tử, những người tin tưởng vào luân hồi 
sanh tử, thì Đức Phật không phải đến với cõi Ta Bà nầy lần thứ nhất. 
Như bất cứ chúng sanh nào khác, Ngài đã trải qua nhiều kiếp, đã từng 
luân hồi trong thế gian như một con vật, một con người, hay một vị 
thần trong nhiều kiếp tái sanh. Ngài đã chia xẻ số phận chung của tất 
cả chúng sanh. Sự viên mãn tâm linh của Đức Phật không phải và 
không thể là kết quả của chỉ một đời, mà phải được tu luyện qua nhiều 
đời nhiều kiếp. Nó phải trải qua một cuộc hành trình dài đăng đẳng. 
Tuy nhiên, sau khi thành Phật, Ngài đã khẳng định bất cứ chúng sanh 
nào thành tâm cũng có thể vượt thoát khỏi những vướng mắc để thành 
Phật. Tất cả Phật tử nên luôn nhớ rằng Phật không phải là thần thánh 
hay siêu nhiên. Ngài cũng không phải là một đấng cứu thế cứu người 
bằng cách tự mình gánh lấy gánh nặng tội lỗi của chúng sanh. Như 
chúng ta, Phật cũng sanh ra là một con người. Sự khác biệt giữa Phật 
và phàm nhân là Phật đã hoàn toàn giác ngộ, còn phàm nhân vẫn mê 
mờ tăm tối. Tuy nhiên, Phật tánh vẫn luôn đồng đẳng trong chúng sanh 
mọi loài. Trong Tam Bảo, Phật là đệ nhất bảo, pháp là đệ nhị bảo và 
Tăng là đệ tam bảo. 

Theo các tông phái Thiền thì Phật tử chấp nhận rằng vị Phật lịch sử 
ấy không phải là vị thần tối thượng, cũng không phải là đấng cứu thế 
cứu người bằng cách tự mình gánh lấy tội lỗi của loài người. Người 
Phật tử chỉ tôn kính Đức Phật như một con người toàn giác toàn hảo đã 
đạt được sự giải thoát thân tâm qua những nỗ lực của con người và 
không qua ân điển của bất cứ một đấng siêu nhiên nào. Theo Phật 
giáo, ai trong chúng ta cũng là một vị Phật, nghĩa là mỗi người chúng 
ta đều có khả năng làm Phật; tuy nhiên, muốn thành Phật, chúng ta 
phải đi theo con đường gian truân đến giác ngộ. Trong các kinh điển, 


15 


chúng ta thấy có nhiều sự xếp loại khác nhau về các giai đoạn Phật 
quả. Một vị Phật ở giai đoạn cao nhất không những là một người giác 
ngộ viên mãn mà còn là một người hoàn toàn, một người đã trở thành 
toàn thể, bản thân tự đây đủ, nghĩa là một người trong ấy tất cả các 
khả năng tâm linh và tâm thần đã đến mức hoàn hảo, đến một giai 
đoạn hài hòa hoàn toàn và tâm thức bao hàm cả vũ trụ vô biên. Một 
người như thế không thể nào đồng nhất được nữa với những giới hạn 
của nhân cách và cá tính và sự hiện hữu của người ấy. Không có gì có 
thể đo lường được, không có lời nào có thể miêu tả được con người ấy. 

Phật Ra Đời Vì Một Đại Sự Nhân Duyên. Phật xuất hiện vì một 
đại sự nhân duyên: Khai thị cho chúng sanh ngộ nhập tri kiến Phật, hay 
là giác ngộ theo kinh Pháp Hoa, Phật tánh theo kinh Niết Bàn và thiên 
đường cực lạc theo kinh Vô Lượng Thọ. Theo kinh Tăng Nhất A Hàm, 
Đức Phật là một chúng sanh duy nhất, một con người phi thường, xuất 
hiện trong thế gian nây, vì lợi ích cho chúng sanh, vì hạnh phúc của 
chúng sanh, vì lòng bi mẫn, vì sự tốt đẹp của chư nhơn Thiên. Đức Phật 
đã khai sáng ra đạo Phật. Có người cho rằng đạo Phật là một triết lý 
sống chứ không phải là một tôn giáo. Kỳ thật, Phật giáo không phải là 
một tôn giáo theo lối định nghĩa thông thường, vì Phật giáo không phải 
là một hệ thống tín ngưỡng và tôn sùng lễ bái trung thành với một thần 
linh siêu nhiên. Đạo Phật cũng không phải là một thứ triết học hay 
triết lý suông. Ngược lại, thông điệp của Đức Phật thật sự dành cho 
cuộc sống hằng ngày của nhân loại: “Tránh làm điều ác, chuyên làm 
việc lành và thanh lọc tâm ý khỏi những nhiễm trược trần thế.” Thông 
điệp nầy ra đời từ sự thực chứng chân lý của Đức Phật. Dù sống trong 
cung vàng điện ngọc với đủ đầy vật chất xa hoa, Đức Phật vẫn luôn 
suy tư sâu xa tại sao chúng sanh phải chịu khổ đau phiền não trên cõi 
trần thế nây. Cái gì gây nên sự khổ đau phiền não nầy? Một ngày nọ, 
lúc thiếu thời của Đức Phật, khi đang ngồi dưới một tàng cây, Ngài 
bỗng thấy một con rắn xuất hiện và đớp lấy một con lươn. Trong khi cả 
hai con rắn và lươn đang quần thảo, thì một con diều hâu sà xuống 
chớp lấy con rắn với con lươn còn trong miệng. Sự cố nầy là một thời 
điểm chuyển biến quan trọng cho vị hoàng tử trẻ về việc thoát ly cuộc 
sống thế tục. Ngài thấy rằng sinh vật trên cõi đời nầy chẳng qua chỉ là 
những miếng mỗi cho nhau. Một con bắt, còn con kia trốn chạy và hễ 
còn thế giới nầy là cuộc chiến cứ mãi dằng co không ngừng nghỉ. Tiến 
trình săn đuổi và tự sinh tổn không ngừng nầy là căn bản của bất hạnh. 
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Nó là nguồn gốc của mọi khổ đau. Chính vì thế mà Thái tử quyết tâm 
tìm phương chấm dứt sự khổ đau nầy. Ngài đã xuất gia năm 29 tuổi và 
sáu năm sau, Ngài đã thành đạo. Theo Đức Phật, luật “Nhơn Quả 
Nghiệp Báo” chi phối chúng sanh mọi loài. Nghiệp có nghĩa đơn giản 
là hành động. Nếu một người phạm phải hành động xấu thì không có 
cách chi người đó tránh khỏi được hậu quả xấu. Phật chỉ là bậc đạo sư, 
chỉ dạy chúng sanh cái gì nên làm và cái gì nên tránh, chứ Ngài không 
thể nào làm hay tránh dùm chúng sanh được. Trong Kinh Pháp Cú, 
Đức Phật đã chỉ dạy rõ ràng: “Bạn phải là người tự cứu lấy mình. 
Không ai có thể làm gì để cứu bạn ngoại trừ chỉ đường dẫn lối, ngay cả 
Phật”. 

Chẳng ai hơn nổi người đã thắng phục dục tình. Người đã thắng 
phục dục tình không còn bị thất bại trở lại, huống Phật trí mênh mông 
không dấu tích, các ngươi lấy gì mà hòng cám dỗ được (179). Người 
dứt hết trói buộc, ái dục còn khó cám dỗ được họ, huống Phật trí mênh 
mông không dấu tích, các ngươi lấy gì mà hòng cám dỗ được ư? (180). 
Người trí thường ưa tu thiển định, ưa xuất gia và ở chỗ thanh vắng. 
Người có Chánh niệm và Chánh giác bao giờ cũng được sự ái kính của 
Thiên nhơn (181). Được sinh làm người là khó, được sống còn là khó, 
được nghe Chánh pháp là khó, được gặp Phật ra đời là khó (182). Chớ 
làm các điều ác, gắng làm các việc lành, giữ tâm ý trong sạch. Ấy lời 
chư Phật dạy (183). Chư Phật thường dạy: “Niết bàn là quả vị tối 
thượng, nhẫn nhục là khổ hạnh tối cao. Xuất gia mà não hại người 
khác, không gọi là xuất gia Sa-môn.” (184). Chớ nên phỉ báng, đừng 
làm não hại, giữ giới luật tinh nghiêm, uống ăn có chừng mực, riêng ở 
chỗ tịch tịnh, siêng tu tập thiền định; ấy lời chư Phật dạy (185). Giả sử 
mưa xuống bạc vàng cũng chẳng thỏa mãn được lòng tham dục. Người 
trí đã biết rõ sự dâm đật vui ít khổ nhiều (186). Thế nên, dù sự dục lạc 
ở cõi trời, ngươi cũng chớ sanh tâm mong cầu. Đệ tử các đấng Giác 
ngộ, chỉ mong cầu diệt trừ ái dục mà thôi (187). Vì sợ hãi bất an mà 
đến quy-y thần núi, quy-y rừng cây, quy-y miễu thờ thọ thần (188). 
Nhưng đó chẳng phải là chỗ nương dựa yên ổn, là chỗ quy-y tối 
thượng, ai quy-y như thế khổ não vẫn còn nguyên (189). Trái lại, quy-y 
Phật, Pháp, Tăng, phát trí huệ chơn chánh (190). Hiểu thấu bốn lẽ 
mầu: biết khổ, biết khổ nhân, biết khổ diệt và biết tám chi Thánh đạo, 
diệt trừ hết khổ não (191). Đó là chỗ quy-y an ổn, là chỗ quy-y tối 
thượng. Ai quy-y được như vậy mới giải thoát khổ đau (192). Rất khó 
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gặp được các bậc Thánh nhân, vì chẳng thường có. Phàm ở đâu có vị 
Thánh nhơn ra đời thì gia tộc đó được an lành (193). Hạnh phúc thay 
đức Phật ra đời! Hạnh phúc thay diễn nói Chánh pháp! Hạnh phúc thay 
Tăng già hòa hợp! Hạnh phúc thay dõng tiến đồng tu! (194). Kẻ nào 
cúng dường những vị đáng cúng dường, hoặc chư Phật hay đệ tử, 
những vị thoát ly hư vọng, vượt khỏi hối hận lo âu (195). Công đức của 
người ấy đã cúng dường các bậc tịch tịnh vô úy ấy, không thể kể lường 
(196). 


The Buddha and the Sake 0ƒ Great Cause 


The word Buddha 1s not a proper name, but a tile€e meaning 
“Enliphtened One” or “Awakened One.” Prince Siddhartha was not 
born to be called Buddha. He was not born enlightened; however, 
efforts after efforts, he became enlightened. Any beings who sincerely 
try can also be freed from all clingings and become enlightened as the 
Buddha. AlI Buddhists should be aware that the Buddha was not a god 
or any kind of supernatural being. Like us, he was born a man. The 
differnce between the Buddha and an ordinary man 1s simply that the 
former has awakened to his Buddha nature while the latter 1s still 
deluded about it. However, whether we are awakened or deluded, the 
Buddha nature 1s equally present In all beings. “Buddha” 1s an epithet 
of those who successfully break the hold of Ignorance, liberate 
themselves from cyclic existence, and teach others the path to 
liberation. The word “Buddha” derived from the Sanskrit root budh, “to 
awaken,” It refers to someone who attains Nirvana through meditative 
practice and the cultivation of such qualitles as wisdom, patience, and 
generosity. Such a person will never again be reborn within cyclic 
exIstence, as all the cognitive ties that bind ordinary beings to 
continued rebirth have been severed. Through ther meditative 
practice, Buddhas have eliminated all craving, and defilements. The 
Buddha of the present era 1s referred to as “Sakyamuni” (Sage of the 
Sakya). He was born Siddhartha Gautama, a member of the Sakya 
clan. The Buddha is One Awakened or Enlightened to the true nafure 
of existence. The word Buddha 1s the name for one who has been 
enlightened, who brings enlightenment to others, whose enlightened 
practice 1s complete and ultimate. The term Buddha derived from the 
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Sanskrit verb root “Budh” meaning to understand, to be aware of, or to 
awake. It describes a person who has achieved the enlightenment that 
leads to release from the cycle of birth and death and has thereby 
attained complete liberation. The Buddha 1s the Enlightened One. 
Chinese translation 1s “to perceive” and “knowledge.” Buddha means a 
person who has achieved the enlightenmernt that leads to release from 
the cycle of bíth and death and has thereby attaned complete 
liberation. There are three degrees of enliphtenment: enlipghtenment 
derived from one”s self, enlighten others, and attain the Buddhahood. 
The Buddha 1s the Enlightened One with Great Loving Kindness. He 
benefitted and perfected of the self (to benefit oneself), or to Improve 
himself for the purpose of improving or benefiting others. Self- 
benefiting for the benefit of others, unlimited altruism and pity being 
the theory of Mahayana. “Self profit profit others,” the essential nature 
and work of a Bodhisattva, to benefit himself and benefit others, or 
himself press forward In the Buddhist lie In order to carry others 
forward. Hinayana 1s considered to be self-advancement, self-salvation 
by works or discipline; Bodhisattva Buddhism as saving oneself In 
order to save others, or making progress and helping others to progress, 
Bodhisattvism being essentially altruistic. The second step 1s 
Benefiting or perfecting of others (to benefit others). And the third step 
1s fo attain of Buddhahood. 

The Buddha 1s the person who has achieve the enlightenmernt that 
leads to release from the cycle of birth and death and has thereby 
aftained complete liberation. The word Buddha 1s not a proper name 
but a tile meaning “Enlightened One” or “Awakened One.” Prince 
Siddhartha was not born to be called Buddha. He was not born 
enlightened, nor did he receive the grace of any supernatural being; 
however, efforts after efforts, he became enlightened. It 1s obvious to 
Buddhists who believe 1n re-incarnation, that the Buddha did not come 
I1nto the world for the first time. Like everyone else, he had undergone 
many births and deaths, had experienced the world as an animail, as a 
man, and as a god. During many rebirths, he would have shared the 
common fate of all that lives. A spiritual perfection like that of a 
Buddha cannot be the result of Just one life. It must mature slowly 
throughout many ages and aeons. However, after His Enlightenmernt, 
the Buddha confirmed that any beings who sincerely try can also be 
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freed from all clingings and become enlightened as the Buddha. All 
Buddhists should be aware that the Buddha was not a god or any kind 
of supernatural being (supreme detIty), nor was he a saVIOT Or CreafOr 
who rescues sentient beings by taking upon himself the burden of therr 
sins. Like us, he was born a man. The difference between the Buddha 
and an ordinary man 1s simply that the former has awakened to his 
Buddha nature while the latter 1s still deluded about it. However, the 
Buddha nature 1s equally present in all beings. 

According to the Zen sects, Buddhists accept the historic 
Sakyamumi Buddha neither as a Supreme Detty nor as a savior who 
rescues men by taking upon himself the burden of their sins. Rather, 1t 
verenates him as a fully awakened, fully perfected human being who 
aftained liberation of body and mind through his own human efforts and 
not by the grace of any supernatural being. According to Buddhism, we 
are all Buddhas from the very beginning that means every one of us IS 
potentially a Buddha; however, to become a Buddha, one must follow 
the arduous road to enlightenment. Various classifications of the stages 
of Buddhahood are to be found in the sutras. A Buddha In the highest 
stage 1s not only fully enlightened but a Perfect One, one who has 
become whole, complete In himself, that 1s, one in whom all spiritual 
and psychic faculties have come to perfection, to matfurity, to a stage of 
perfect harmony, and whose conscIousness encompasses the Infinity of 
the universe. Such a one can no longer be Identiied with the 
limitatons of his individual personality, his individual character and 
exIstence; there 1s nothing by which he could be measured, there are 
no words to describe him. 

The Buddha arose In this world for the sake of a great cause, or 
because of a great matter. The Buddha appeared, for the changing 
beIngs from 1llusion into enlightenmernt (according to the Lotus Sutra), 
or the Buddha-nature (according to the Nirvana Sutra), or the Joy of 
Paradise (according to the Infinie Life Sutra). According to the 
Anguttara Nikaya, the Buddha 1s a unique being, an extraordinary man 
arises In this world for the benefit of sentilent beings, for the happiness 
Of sentient beings, out of compassion for the world, and for the good of 
gods and men. The Buddha founded Buddhism. Some says that 
Buddhism 1s a philosophy of life, not a religion. In fact, Buddhism 1s not 
strictly a religion In the sense in which that word 1s commonly 
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understood, for 1t 1s not a system of faith and worship to a supernatural 
god. Buddhism 1s neither a philosophy. In the contrary, the Buddha”s 
message 1s really for human beings In dally life: “Keeping away from 
all evil deeds, cultivation of a moral life by doing good deeds and 
purIfication of mind from worldly Impurities.” This message orIginated 
†rom the Buddha's realization of the Truth. Às a prince living in the lap 
of luxury, the Buddha started to ponder very deeply on why living 
beings suffer in this world. He asked himself: “What 1s the cause of this 
suffering?” One day while sitting under a tree as a young boy, he saw a 
snake suddenly appear and catch an eel. As the snake and the eel were 
strugegling, an eagle swooped down from the sky and took away the 
snake with the eel still in its mouth. That incident was the turning point 
for the young prince to start thinking about renouncing the worldly life. 
He realized that living beings on the earth survive by preying on each 
other. While one being tries to grab and the other tries to escape and 
this eternal battle wIll continue forever. This never-ending process of 
hunting, and self-preservation 1s the basIs of our unhappiness. Ït 1s the 
source of all suffering. The Prince decided that he would discover the 
means to end this suffering. He left His father”s palace at the age of 29 
and six years later he gained enlightenment. According to the Buddha, 
the Law of Cause and Effect controls all beings. Karma simply means 
action. If a person commits a bad action (karma) 1t wIll be Impossible 
for that person to escape from 1ts bad effect. The Buddha 1s only a 
Master, who can tell beings what to do and what to avoid but he cannot 
do the work for anyone. In the Dhammapada Sutra, the Buddha clearly 
stated: “You have to do the work of salvation yourself. No one can do 
anything for another for salvation except to show the way.” 

No one surpasses the one whose conquest 1s not turned into defeat 
again. By what track can you lead him? The Awakened, the all 
perceiving, the trackless? (Dharmapada 179). It 1s difficult to seduce 
the one that has eradicated all cravings and desires. By which way can 
you seduce him? The trackless Buddha of infinite range (Dharmapada 
180). Even the gods envy the wise ones who are Intent on meditation, 
who delight in the peace of renunciatlon (Dharmapada 181). It 1s 
difficult to obtain birth as a human being; 1t 1s difficult to have a life of 
mortals; 1t 1s diIfficult to hear the Correct Law; 1t 1s even rare to meet 
the Buddha (Dharmapada 182). Not to do evil, to do good, to purlfy 
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one”s mind, this 1s the teaching of the Buddhas (Dharmapada 163). The 
Buddhas say: “Nirvana Is supreme, forebearance Is the highest 
ausfterity. He 1s not a recluse who harms another, nor 1s he an ascetic 
who oppresses others.” (Dharmapada 184). Not to slander, not to harm, 
but to restrain onese]f in accordance with the fundamental moral codes, 
to be moderate 1n eating, to dwell in secluded abode, to meditate on 
higher thoughts, this 1s the teaching of the Buddhas (Dharmapada 185). 
Even a shower of gold pieces cannot satisfy lust. A wise man knows 
that Iusts have a short taste, but long suffering (Dharmapada 186). Even 
in heavenly pleasures the wise man finds no delight. The disciple of 
the Supremely Enlightened One delights only in the destruction of 
craving (Dharmapada 187). Men were driven by fear to go to take 
refugse 1n the mountains, 1n the forests, and In sacred trees 
(Dharmapada 188). But that 1s not a safe refuge or no such refuge Is 
supreme. À man who has gone to such refuge, 1s not delivered from all 
pain and afflictions (Dharmapada 189). Ôn the contrary, he who take 
refuge In the Buddhas, the Dharma and the angha, sees with right 
knowledge (Dharmapada 190). With clear understanding of the four 
noble truths: suffering, the cause of suffering, the destruction of 
suffering, and the eighfold noble path which leads to the cessatlon of 
suffering (Dharmapada 191). That 1s the secure refuge, the supreme 
refuge. He who has gone to that refuge, 1s released from all suffering 
(Dharmapada 192). It is difficult to find a man with great wIsdom, such 
a man 1s not born everywhere. Where such a wise man 1s born, that 
family prospers (Dharmapada 193). Happy 1s the birth of Buddhasl 
Happy 1s the teaching of the True Law!l Happy 1s the harmony in the 
sangha! Happy 1s the discipline of the united ones! (Dharmapada 194). 
Whoever pays homage and offering, whether to the Buddhas or theIr 
disciples, those who have overcome 1llusions and got rid of grief and 
lamentation (Dharmapada 195). The merit of him who reverences such 
peaceful and fearless (Ones cannot be measured by anyone 
(Dharmapada 196). 
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Chương Hai 
Chapter Two 


Đức Phật Và Sự Thành Hình Phật Giáo 


Vào năm 563 trước Tây lịch, một cậu bé được sanh ra trong một 
hoàng tộc tại miễn Bắc Ấn Độ. “Trên trời dưới trời, riêng ta cao nhất. 
Trên trời dưới trời riêng ta tôn quý nhất (Thiên Thượng Thiên Hạ Duy 
Ngã Độc Tôn).” Theo truyền thuyết Ấn Độ, đó là lời Đức Phật lúc 
Ngài mới giáng sanh từ bên sườn phải Hoàng Hậu Ma Da và bước bảy 
bước đầu tiên. Đây không phải là một câu nói cao ngạo mà là câu nói 
để chứng tỏ rồi đây Ngài sẽ hiểu được sự đồng nhứt của bản tánh thật 
của toàn vũ trụ, chứ không phải là bản ngã theo thế tục. Lời tuyên bố 
nầy cũng là thường pháp của chư Phật ba đời. Đối với Đại Thừa, Ngài 
là tiêu biểu cho vô lượng chư Phật trong vô lượng kiếp. Hoàng tử này 
trưởng thành trong giàu sang xa xỉ, nhưng sớm nhận ra tiện nghi vật 
chất và sự an toàn trên thế gian không đem lại hạnh phúc thật sự. Ngài 
động lòng trắc ẩn sâu xa trước hoàn cảnh khổ đau quanh Ngài, chính vì 
vậy mà Ngài nhất định tìm cho ra chìa khóa đưa đến hạnh phúc cho 
nhân loại. Vào năm 29 tuổi Ngài rời bổ vợ đẹp con ngoan và cung 
vàng điện ngọc để cất bước lên đường học đạo với những bậc thầy nổi 
tiếng đương thời. Những vị thầy này dạy Ngài rất nhiều nhưng không 
vị nào thật sự hiểu biết nguồn cội của khổ đau phiền não của nhân loại 
và làm cách nào để vượt thoát khỏi những thứ đó. Cuối cùng sau sáu 
năm tu học và hành thiền, Ngài liễu ngộ và kinh qua kinh nghiệm tận 
diệt vô minh và thành đạt giác ngộ. Từ ngày đó người ta gọi Ngài là 
Phật, bậc Chánh Đẳng Chánh Giác. Trong 45 năm sau đó Ngài chu du 
khắp miễn Bắc Ấn để dạy người những gì mà Ngài đã chứng ngộ. 
Lồng từ bi và hạnh nhẫn nhục của Ngài quả thật kỳ diệu và hàng vạn 
người đã theo Ngài, trở thành tín đổ Phật giáo. Đến năm Ngài 80 tuổi, 
dù xác thân già yếu bệnh hoạn, nhưng lúc nào Ngài cũng hạnh phúc và 
an vui, cuối cùng Ngài nhập Niết Bàn vào năm 80 tuổi. Lầa bỏ gia đình 
không phải là chuyện dễ dàng cho Đức Phật. Sau một thời gian dài đắn 
đo suy nghĩ Ngài đã quyết định lìa bỏ gia đình. Có hai sự lựa chọn, một 
là hiến thân Ngài cho gia đình, hai là cho toàn thể thế gian. Sau cùng, 
lòng từ bi vô lượng của Ngài đã khiến Ngài tự cống hiến đời mình cho 
thế gian. Và mãi cho đến nay cả thế giới vẫn còn thọ hưởng những lợi 
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ích từ sự hy sinh của Ngài. Đây có lẽ là sự hy sinh có nhiều ý nghĩa 
hơn bao giờ hết. 

Vào thế kỷ thứ 7 trước Tây lịch, Ấn Độ gồm 16 vùng lãnh thổ, tám 
vùng là tám vương quốc, còn tám vùng khác là các xứ Cộng Hòa. Xã 
hội Ấn Độ trước thời Đức Phật và ngay trong thời Đức Phật là một xã 
hội đầy khủng hoảng, đặc biệt nhất là những sự tranh chấp quyển lực 
và của cải vật chất. Nhiều người không thể tìm ra câu trả lời thỏa mãn 
về những khó khăn xáo trộn trong đời sống hằng ngày của họ. Vì sự 
không toại nguyện nầy mà trong thời gian nầy đã có rất nhiều cải cách 
tôn giáo xuất hiện trong cố gắng tìm ra lối thoát cho Ấn Độ giáo ra 
khỏi tính nông cạn của nó. Một trong những cải cách nầy là Phật giáo. 
Ngay từ khoảng năm 600 trước Tây lịch, Đức Phật chẳng những đã để 
xướng tứ diệu đế như căn bản học thuyết như chúng đã hiện ra khi 
Ngài đại ngộ, mà Ngài còn chỉ cho mọi người làm cách nào để sống 
một cách khôn ngoan và hạnh phúc, vì thế mà giáo pháp của Ngài đã 
lan rộng từ xứ Ấn Độ ra khắp các miễn châu Á, và xa hơn thế nữa. Về 
mặt tâm linh mà nói, Ngài đã thúc đẩy con người đứng lên chống lại 
hệ thống bạo lực đang tổn tại thời đó. Kỳ thật Phật giáo không phải là 
một tôn giáo mới mẽ ở Ấn Độ, mà nó mà một biểu tượng của sự ly 
khai với Ấn Độ giáo. Như chúng ta thấy, trong khi kinh Vệ Đà cổ võ 
việc cho phép giết súc vật để dâng cúng thần linh thì Phật giáo kịch 
liệt bài bác những kiểu tế lễ như thế. Hơn thế nữa, Phật giáo còn tiến 
hành nhiều cuộc vận động mạnh mẽ chống lại việc tế lễ nầy. Bởi vì 
nghi thức tế lễ đòi hỏi phải được thực hiện bởi những người Bà La 
Môn, là những người chuyên môn về nghi lễ tôn giáo thời đó, trong khi 
thường dân từ thế hệ nây qua thế hệ khác chỉ có thể làm những việc 
tay chân mà thôi. Chính vì thế mà đạo Phật bác bổ hoàn toàn hệ thống 
giai cấp ở Ấn Độ thời bấy giờ. Và Đức Phật bác bỏ mọi sự tự cho mình 
là dòng dõi cao sang như kiểu tự hào của giai cấp Bà La Môn. Đạo 
Phật bác bỏ mọi sự phân biệt trong xã hội giữa người với người và nói 
rằng chính cái nghiệp, tức là những việc làm của một người, mới quyết 
định sự danh giá hay thấp hèn của người đó mà thôi. Đức Phật khẳng 
định với các đệ tử của Ngài: “Việc nhấn mạnh đến sự bình đẳng về địa 
vị xã hội, căn cứ trên việc làm của một người chứ không phải trên 
dòng dõi của họ.” Một ý tưởng cách mạng khác mà chúng ta có thể tìm 
thấy trong Phật giáo là tôn giáo nầy mở rộng cửa đón nhận cả nam 
giới lẫn nữ giới trong đời sống tu tập. Ngoài các mi sư và các nữ Phật tử 
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tại gia nổi tiếng như Khema, Patacara, Dhammadimna, SuJata, Visakha, 
và Samavati, ngay cả những cô gái điếm như Amrapali cũng không bị 
chối bỏ cơ hội sống đời tu hành phạm hạnh. Chính vì thế mà từ lúc mà 
đạo Phật bắt đầu tại vùng Đông Bắc Ấn cho đến ngày nay đã gần 26 
thế kỷ, nó đã chẳng những đi sâu vào lòng của các dân tộc châu Á, mà 
từ thế kỷ thứ 19 nó đã trở thành nguồn tư tưởng tu tập cho nhiều người 
ở Âu châu và Mỹ châu nữa. 

Vào khoảng thế kỷ thứ 7 trước Tây lịch, là lúc nhiều người Ấn Độ 
nghi ngờ tôn giáo của chính xứ sở họ. Họ sợ hãi vì muôn đời phải đầu 
thai vào một giai cấp. Nếu họ thuộc giai cấp cùng đinh, họ phải tiếp 
tục đầu thai vào giai cấp nầy hết đời nầy qua đời khác. Thoạt đầu, Đức 
Phật luôn bị dày vò bởi những câu hỏi như “Tại sao có bất hạnh?”, 
“Làm sao con người được hạnh phúc?”, vân vân. Ngài chuyên tâm tu 
tập khổ hạnh, nhưng sau sáu năm kiên trì ìm kiếm và tích cực hy sinh, 
Ngài vẫn không tìm ra được câu trả lời cho những vấn đề nầy. Sau sáu 
năm tìm kiếm sự giải thoát bằng con đường khổ hạnh, Thái tử Tất Đạt 
Đa quyết định tìm câu trả lời qua tư tưởng và thiển định. Sau 49 ngày 
đêm thiển định dưới cội Bồ Đề, Ngài đã trở thành một người “Giác 
Ngộ”. Con đường mà Đức Phật tìm ra là con đường ““Irung Đạo” giữa 
những cực đoan. Những cực đoan phải tránh là một mặt quá ham mê 
đời sống nhục dục, mặt khác là đời sống khổ hạnh. Cả hai cực đoan 
nầy dẫn đến sự mất quân bình trong cuộc sống. Cả hai cực đoan chẳng 
bao giờ có thể đưa ai đến mục tiêu thật sự giải thoát khỏi khổ đau và 
phiền não. Đức Phật tuyên bố: “Muốn tìm con đường Trung Đạo hòa 
hợp với cuộc sống, mỗi người phải tự mình thận trọng tìm kiếm, không 
nên phí thì giờ vào việc tranh cãi. Mỗi người phải thăm dò và tự thực 
nghiệm, không có ngoại lệ.” Trải qua gần hai mươi sáu thế kỷ, cả Phật 
giáo Đại Thừa lẫn Tiểu Thừa đã chứng tỏ có thể thích ứng với những 
hoàn cảnh thay đổi và với những dân tộc khác nhau. Vì thế mà Phật 
giáo sẽ tiếp tục là một ảnh hưởng thật sự trong đời sống tâm linh của 
nhiều dân tộc trên thế giới với niềm tin là những điều Đức Phật khám 
phá ra có thể giúp đở hầu hết mọi người. Với câu hỏi “Tại sao tôi 
không hạnh phúc?” Đức Phật gợi ý: vì bạn tràn đầy mong muốn, cho 
đến khi sự mong muốn là sự khao khát thì nó không thể nào được thỏa 
mãn dù bạn đã được những thứ mà bạn muốn. Như vậy “Làm thế nào 
để tôi có hạnh phúc?” Bằng cách chấm dứt mong muốn. Giống như 
ngọn lửa sẽ tự nhiên tắt khi bạn không châm thêm dầu vào, cho nên sự 
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bất hạnh của bạn chấm dứt khi nhiên liệu tham dục thái quá bị lấy đi. 
Khi bạn chiến thắng được lòng ích kỷ, những thói quen và hy vọng dại 
dột, hạnh phúc sẽ thực sự hiện ra. 


The Buddha and the Forrmnafion 0ƒ Buddhisin 


In the year 563 B.C. a baby was bom Into a royal family in northern 
India. “In the heavens above and earth beneath I alone am the 
honoured one.” According to Indian legendary, this 1s first words 
attributed to SakyamumIi after his first seven steps when born from hIs 
motherˆs right side, not an arrogant speaking, 1t bears wifness to an 
awareness of the Identity of I, the one”s own true nature or Buddha- 
nature with the true nature of the universe, not the earthly ego. Thịs 
announcement 1s ascribed to every Buddha, as are also the same 
special characteristics attributed to every Buddha, hence he Is the 
Tathagata come 1n the manner of all Buddhas. In Mahayanism he 1s the 
type of countless other Buddhas In countless realms and periods. He 
grew up in wealth and luxury but soon found that worldly comfort and 
securify do not guarantee real happiness. He was deeply moved by the 
suffering he saw all around, so He resolved to find the key to human 
happIness. When he was 29 he left his wife and child and his Royal 
Palace and set off to sit at the feet of the great religIous teachers of the 
day to learn from them. They taught him much but none really knew 
the cause of human sufferings and afflictions and how 1t could be 
overcome. Eventually, after six years study and meditation he had an 
experilence 1n which all ignorance fell away and he suddenly 
understood. From that day onwards, he was called the Buddha, the 
Awakened One. He lived for another 45 years in which time he 
traveled all over northern India teaching others what he had 
discovered. His compassion and patience were legendary and he made 
hundreds of thousands of followers. In his eightieth year, old and sick, 
but still happy and at peace, he finally passed away Into nirvana. Ït 
couldnˆt have been an easy thing for the Buddha to leave his family. 
He must have worried and hesitated for a long time before he finally 
left. There were two choices, dedicating himself to his family or 
dedicating himself to the whole world. In the end, his great compassion 
made him give himself to the whole world. And the whole world still 
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benefits from his sacrifice. This was perhaps the most sigmificant 
sacrifice ever made. 

About 7 centuries B.C., India was divided 1nto sixteen zones, eight 
of which were kingdoms and the remaining republics. Indian society 
before and at the time of the Buddha was a soclety that had full of 
conflicts, especially struggles for power and material wealth. During 
this period many people were not able to find satisfaction in Hinduism 
to their daily life”s disturbing problems. Because of this disastifaction, 
some religious reforms shortly arose In an attempt to rid Hinduism of 
1fs superficiality. One of these reforms was to be the beginning of 
Buddhism. About 600 B.C., the Buddha not only expounded the four 
Noble Truths as the core of his teaching, which he had recognized In 
the moment of his enliphtenment, He had also shown people how to 
live wisely and happily, and therefore, his teachings soon spread from 
India throughout Asia, and beyond. Spiritually speaking, He mobilized 
people to stand up to fight against the existing power system. In fact, 
Buddhism 1s not a new reliplon 1n India, it 1s only a symbol of 
separation with Hinduism. AÀs we can see while the religion of the 
Veda allowed animal sacrifice to propitiate the gods, Buddhism set 1ts 
face agaInst sacrifices. Moreover, Buddhism waged strong campaigns 
agaInst this practice. Because the sacrificial ritual required the services 
of Brahmins, who had specialized in religious ceremonies, while 
ordinary people, from one generation to another, could only do labor 
works. Thus, Buddhism denounced the Caste system at that time In 
India. And the Buddha denounced all claims to superlority on the 
ground of bìrth as the Brahmins claimed. Buddhism denounced all 
social distinctions between man and man, and declared that It was 
“karma'", the action of man, that determined the eminence or lowness of 
an Individual. The Buddha confirmed with his disciples: “The 
Insistence on the equality of social status based on one”s actions and 
not on the lineage of birth of that person.” Another revolutionary Idea 
we can find in Buddhism was the fact that it widely opened the doors of 
organized religlous life to women and men alike. In addition to 
distinguished nuns and lay Buddhist-women, such as Khema, Patacara, 
and Dhammadimna, SujJata, Visakha, and Samavati, even courtesans 
like Amrapali were not denied opportunities to embrace the religious 
life. For these reasons, from the beginning in Northeast India almost 26 
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centuries ago, Buddhism penetrated not only In the heart of Asian 
people, but since the noneteenth century It also became part of the 
thinking and practice of a lot of people in Europe and America as well. 

About the Seventh Century B.C., many people questioned the 
value of ther own religion: Hinduism. According to Hindulsm”s 
theories, they had to be reborn to the same class forever. lf they 
belonged to the class of Sudra, they would be reborn Into that class life 
after lie. At first, Prince Siddhartha always concerned with burning 
questions as: “Why was there unhappiness?”, or “How could a man be 
happy?”, etc. He diligently performed ascetic practices, but after six 
years of persevering search and strenuous self-denial, He still had not 
found the answers for these problems. After spending six years In 
seeking a soluton of emancIpation through ascetic practices without 
any success, Prince Siddhartha determined to find the answer In 
thought and meditation. After 49 days and nights of meditation under 
the Bodhi Tree, He had become the “Awakened One”. The path that 
the Buddha had found was the “Middle Path”, which was In between 
extemes. The exttemes to be avoided were the life of sensual 
indulgence on the one hand and the life of drastic asceticism on the 
other. Both led to out-of-balance living. Neither led to the true goal of 
release from sufferings and afflictions. The Buddha declared: “To find 
the Middle Path to harmonious living, each person must search 
thoughtfully, not wasting any time In wordy arguments. Each person 
must explore and experiment for himself without any exceptlon.” 
During almost twenty-six centuries, both Mahayana and Hinayana 
Buddhism have proved adaptable to changing conditions and to 
different peoples in the world with the belief that what the Buddha 
discovered can help almost everyone. For the queston “Why am I 
unhappy?” the Buddha suggests: because you fill yourself with wanting, 
unfil the wanting 1s a thirst that cannot be satisfied even by the things 
you want. “How can I be happy?” By ceasing to want. Just as a fire dies 
down when no fuel ¡is added, so your unhappiness will end when the 
fuel of excessive 1s taken away. When you conquer selfish, unwIse 
habits and hopes, your real happiness will emerge. 
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Chương Ba 
Chapter Three 


Khởi Điểm Của Tam Bảo 


Bài pháp đầu tiên ngay sau khi Phật đạt được đại giác tại Bồ để 
đạo tràng. Phật đã đi vào vườn Lộc uyển tại thành Ba La Nại, để giảng 
bài pháp đầu tiên về Trung Đạo, Tứ Diệu Đế và Bát Chánh Đạo. Tại 
Vườn Lộc Uyển trong thành Ba La Nại, thoạt đầu Đức Phật bị năm anh 
em Kiểu Trần Như lãng tránh, nhưng khi Đức Phật tiến lại gần họ, họ 
cảm nhận từ nơi Ngài có những tướng hảo rất đặc biệt, nên tất cả đều 
tự động đứng dậy nghênh tiếp Ngài. Sau đó năm vị đạo sĩ thỉnh cầu 
Đức Thế Tôn chỉ giáo những điều Ngài đã giác ngộ. Đức Phật nhân đó 
đã thuyết Bài Pháp Đầu Tiên: Chuyển Bánh Xe Pháp. Đức Phật đã 
tuyên thuyết lý tưởng của Phật, hay thể hiện lý tưởng của Phật trong 
thế gian và bắt đầu kiến lập vương quốc của Chánh Pháp. Lần thứ 
nhất, đức Phật thuyết giảng Pháp Tứ Đế: “Đây là Khổ. Tánh của Khổ 
là bức bách. Đây là Tập hay nguyên nhân của Khổ. Tánh của Tập là 
chiêu cảm. Đây là Diệt hay sự chấm dứt đau khổ. Sự dứt Khổ có thể 
chứng đắc. Đây là Đạo hay con đường dứt khổ. Con đường dứt Khổ có 
thể tu tập được.” Lần chuyển Pháp Luân thứ nhì, Ngài cũng thuyết 
giảng Pháp Tứ Đế: “Đây là Khổ, con phải biết. Đây là Tập hay 
nguyên nhân của Khổ. Con phải đoạn trừ. Đây là Diệt hay sự chấm dứt 
đau khổ. Con phải chứng đắc. Đây là Đạo hay con đường dứt khổ. Con 
phải tu tập.” Lần thứ ba chuyển Pháp Tứ Đế: “Đây là Khổ. Ta đã biết, 
không cần biết thêm nữa. Đây là Tập hay nguyên nhân của Khổ. Ta 
đã đoạn hết, không cần đoạn thêm nữa. Đây là Diệt hay sự chấm dứt 
đau khổ. Ta đã dứt sạch, không cần dứt thêm gì nữa. Đây là Đạo hay 
con đường dứt khổ. Ta đã tu thành, không cần tu thêm nữa.” Đoạn, 
Ngài tóm lược: “Này các Sa Môn! Các ông nên biết rằng có bốn Chân 
Lý. Một là Chân Lý về Khổ. Cuộc sống đầy dẫy những khổ đau phiền 
não như già, bệnh, bất hạnh và chết chóc. Con người luôn chạy theo 
các dục lạc, nhưng cuối cùng chỉ tìm thấy khổ đau. Mà ngay khi có 
được thú vui thì họ cũng nhanh chóng cảm thấy mệt mỏi vì những lạc 
thú nầy. Không có nơi nào mà con người tìm thấy được sự thỏa mãn 
thật sự hay an lạc hoàn toàn cả. Thứ hai là Chân Lý về Nguyên Nhân 
của Khổ. Khi tâm chúng ta chứa đầy lòng tham dục và vọng tưởng 


30 


chúng ta sẽ gặp mọi điều đau khổ. Thứ ba là Chân Lý về sự Chấm dứt 
Khổ. Khi tâm chúng ta tháo gỡ hết tham dục và vọng tưởng thì sự khổ 
đau sẽ chấm dứt. Chúng ta sẽ cẩm nghiệm được niềm hạnh phúc 
không diễn tả được bằng lời. Cuối cùng là Chân Lý về Đạo Diệt Khổ. 
Con đường giúp chúng ta đạt được trí tuệ tối thượng.” Sau khi đức Phật 
thuyết giảng xong bài pháp đầu tiên, cả năm anh em Kiều Trần Như 
đều trở thành những đệ tử đầu tiên của Ngài. Đây là khởi điểm của 
Tam Bảo. 

Tấm gương của Đức Phật và những đệ tử gần gủi nhất của Ngài 
đặt ra, đó là kỳ công quang vinh của một người, một người đứng trước 
công chúng tuyên bố con đường giải thoát. Với số người khác, Phật 
giáo có nghĩa là học thuyết quần chúng như đã ghi trong văn học Phật 
giáo gồm Tam Tạng kinh điển. Và trong đó miêu tả một triết lý cao 
quý, sâu sắc, phức tạp và uyên bác về cuộc đời. Danh từ Phật giáo 
được lấy từ gốc Phạn ngữ “Bodhi” có nghĩa là “Giác ngộ,” và do vậy 
Phật giáo là triết lý của sự giác ngộ. Chính vì thế mà định nghĩa thật sự 
của Phật giáo là “Diệu Đế.” Đức Phật không dạy từ lý thuyết, mà 
Ngài luôn dạy từ quan điểm thực tiễn qua sự hiểu biết, giác ngộ và 
thực chứng về chân lý của Ngài. Triết lý này xuất phát từ kinh nghiệm 
của một người tên là Sĩ Đạt Đa Cổ Đàm, được biết như là Phật, tự 
mình giác ngộ vào lúc 36 tuổi. Tính đến nay thì Phật giáo đã tổn tại 
trên 2.500 năm và có trên 800 triệu tín đồ trên khắp thế giới (kể cả 
những tín đồ bên Trung Hoa Lục Địa). Người Tây phương cũng đã 
nghe được lời Phật dạy từ thế kỷ thứ 13 khi Marco Polo (1254-1324), 
một nhà du hành người Ý, thám hiểm châu Á, đã viết các truyện về 
Phật giáo trong quyển “Cuộc Du Hành của Marco Polo.” Từ thế kỷ thứ 
18 trở đi, kinh điển Phật giáo đã được mang đến Âu châu và được 
phiên dịch ra Anh, Pháp và Đức ngữ. Cho đến cách nay 100 năm thì 
Phật giáo chỉ là một triết lý chánh yếu cho người Á Đông, nhưng rồi 
dân dần có thêm nhiều người Âu Mỹ lưu tâm gắn bó đến. Vào đâu thế 
kỷ thứ 20, Alan Bennett, một người Anh, đã đến Miến Điện xuất gia 
làm Tăng sĩ dưới Pháp danh là Ananda Metteya. Ông trở về Anh vào 
năm 1908. Ông là người Anh đầu tiên trở thành Tăng sĩ Phật giáo. Ông 
dạy Phật pháp tại Anh. Từ lúc đó, Tăng Ni từ các quốc gia như Tích 
Lan, Thái, Nhật, Trung Hoa và các quốc gia theo Phật giáo khác tại Á 
châu đã đi đến phương Tây, đặc biệt là trong khoảng thời gian 70 năm 
trở lại đây. Nhiều vị thầy vẫn giữ truyền thống nguyên thủy, nhiều vị 
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tùy khế cơ khế lý tới một mức độ nào đó nhằm thỏa mãn được nhu cầu 
Phật pháp trong xã hội phương Tây. Trong những năm gần đây, nhu 
cầu Phật giáo lớn mạnh đáng kể tại Âu châu. Hội viên của các hiệp 
hội Phật giáo tăng nhanh và nhiều trung tâm mới được thành lập. Hội 
viên của những trung tâm này bao gồm phần lớn là những nhà trí thức 
và những nhà chuyên môn. Ngày nay chỉ ở Anh thôi đã có trên 40 
trung tâm Phật giáo tại các thành phố lớn. 

Với Đức Phật, con người là tối thượng, nên Ngài đã dạy: “Hãy là 
ngọn đuốc và là nơi nương tựa của chính bạn, chớ đừng tìm nơi nương 
tựa vào bất cứ nơi nào khác.” Đó là lời nói chân thật của Đức Phật. 
Ngài đã từng nói: “Tất cả những gì thực hiện được đều hoàn toàn do 
nỗ lực và trí tuệ rút ra từ kinh nghiệm bản thân của con người. Con 
người làm chủ vận mệnh của mình. Con người có thể làm cho cuộc đời 
mình tốt hơn hoặc xấu hơn. Con người nếu tận sức tu tập đều có thể 
thành Phật.” Đạo Phật là con đường duy nhất đưa con người từ hung ác 
đến thiện lành, từ phàm đến Thánh, từ mê sang giác. Đạo Phật là tôn 
giáo của Đấng Giác Ngộ, một trong ba tôn giáo lớn trên thế giới do 
Phật Thích Ca sáng lập cách nay trên 25 thế kỷ. Đức Phật để xướng tứ 
diệu đế như căn bản học thuyết như chúng đã hiện ra khi Ngài đại ngộ. 
Ngài đã chỉ cho mọi người làm cách nào để sống một cách khôn ngoan 
và hạnh phúc và giáo pháp của Ngài đã lan rộng từ xứ Ấn Độ ra khắp 
các miễn châu Á, và xa hơn thế nữa. 

Thông điệp vô giá của Đức Phật hay Tứ Diệu Đế là một trong 
những phần quan trọng nhất trong giáo pháp của Đức Phật. Đức Phật 
đã ban truyền thông điệp này nhằm hướng dẫn nhân loại đau khổ, cởi 
mở những trói buộc bất toại nguyện để đi đến hạnh phúc, tương đối và 
tuyệt đối (hạnh phúc tương đối hay hạnh phúc trần thế, hạnh phúc 
tuyệt đối hay Niết Bàn). Đức Phật nói: “Ta không phải là cái gọi một 
cách mù mờ “Thần linh" ta cũng không phải là hiện thân của bất cứ cái 
gọi thần linh mù mờ nào. Ta chỉ là một con người khám phá ra những 
gì đã bị che lấp. Ta chỉ là một con người đạt được toàn giác bằng cách 
hoàn toàn thấu triệt hết thẩy những chân lý.” Thật vậy, đối với chúng 
ta, Đức Phật là một con người đáng được kính mộ và tôn sùng, không 
phải chỉ như một vị thầy mà như một vị Thánh. Ngài là một con người, 
nhưng là một người siêu phàm, một chúng sanh duy nhất trong vũ trụ 
đạt đến tuyệt luân tuyệt hảo. Tất cả những gì mà Ngài thành đạt, tất 
cả những gì mà Ngài thấu triệt đều là thành quả của những cố gắng 
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của chính Ngài, của một con người. Ngài thành tựu sự chứng ngộ tri 
thức và tâm linh cao siêu nhất, tiến đến tuyệt đỉnh của sự thanh tịnh và 
trạng thái toàn hảo trong những phẩm hạnh cao cả nhất của con người. 
Ngài là hiện thân của từ bi và trí tuệ, hai phẩm hạnh cao cả nhất trong 
Phật giáo. Đức Phật không bao giờ tự xưng mình là vị cứu thế và 
không tự hào là mình cứu rỗi những linh hồn theo lối thần linh mặc 
khải của những tôn giáo khác. Thông điệp của Ngài thật đơn giản 
nhưng vô giá đối với chúng ta: “Bên trong mỗi con người có ngủ ngầm 
một khả năng vô cùng vô tận mà con người phải nỗ lực tinh tấn trau 
dồi và phát triển những tiềm năng ấy. Nghĩa là trong mỗi con người 
đều có Phật tánh, nhưng giác ngộ và giải thoát nằm trọn vẹn trong tầm 
mức nỗ lực và cố gắng của chính con người.” 


The Starfing Point oƒ the Triratna 


After the Buddha's Enlightenment at Buddha Gaya, he moved 
slowly across India until he reached the Deer Park near Benares, 
where he preached to five ascetlcs his Flirst Sermon. The Sermon 
preached about the Middle Way between all extremes, the Four Noble 
Truths and the Noble Eightfold Path. In the Deer Park, Benares, at first 
the Buddha was Ignored by the five brothers of Kaundinya, but as the 
Buddha approached them, they felt that there was something very 
special about him, so they automatically stood up as He drew near. 
Then the five men, with great respect, invited the Buddha to teach 
them what He has enlipghtened. So, the Buddha delivered His Flirst 
Teaching: Turning the Wheel of the Dharma. The Buddha did preach 
the Buddhaˆs Ideal, or the “realization of the Buddhaˆs Ideal In the 
world and sfarted the foundation of Kingdom of Truth. The first time, 
the Buddha preached the Four Noble Truths: “Ihis ¡1s suffering! Its 
nature 1s oppresslon. This 1s accumulation. lts nature 1s enticemeit. 
Thịs 1s Cessation. Its nature 1s that 1t can be realized. Thịs 1s the Way. 
lts nature 1s that It can be cultivated.” The second time, the Buddha 
also preached the Four Noble Truths: “This 1s suffering! You should 
know 1t. Thịis 1s accumulation. You should cut 1t off. This 1s Cessation. 
You should realize it. This 1s the Way. You should cultivate 1t.” The 
Third Turning of the Four Noble Truths: “This 1s suffering! I have 
already known 1t and need not know 1t again. This 1s accumulation. I 
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have already cut it off and need not cut 1t off again. This 1s Cessation. I 
have already realized and need not realize It any more. This 1s the 
Way. I have already successfully cultivated and need not cultivate 1t 
any more.” Then, He summarized: “O monk†! You must know that there 
are Four Noble Truths. The first 1s the Noble Truth of Suffering. LIÍe 1s 
filled with the miseries and afflictions of old age, sickness, unhappIness 
and death. People chase after pleasure but find only pain. Even when 
they do find something pleasant they soon grow tired of it. Nowhere 1s 
there any real satisfaction or perfect peace. The second 1s the Noble 
Truth of the Cause of Suffering. When our mind 1s filled with greed and 
desire and wandering thoughts, sufferings of all types follow. The third 
1s the Noble Truth of the End of Suffering. When we remove all 
craving, desire, and wandering thoughts from our mind, sufferings will 
come to an end. We shall experience undescribable happiness. And 
finally, the Noble Truth of the Path. The Path that helps us reach the 
ultmate wisdom.” After the Buddha's first lecture, all the five brothers 
of Kaundinya wanted to be His first disciples. This was the starting 
poInt of the Triratna. 

The example that the Buddha and his immediate disciples set, that 
ølorious feat of a man, who stood before men as a man and declared a 
path of deliverance. To others, Buddhism would mean the massive 
doctrine as recorded in the Buddhist Tripitaka (literature), and 1t 1s 
described a very lofty, abstruse, complex and learned philosophy of 
le. The name Buddhism comes from the word “Bodhi” which means 
“waking up,” and thus Buddhism 1s the philosophy of Awakening. 
Therefore, the real definition of Buddhism 1s Noble Truth. The Buddha 
dịid not teach from theorles. He always taught from a practical 
standpoint based on His understanding, His enlightenment, and His 
realizaion of the Truth. This philosophy has 1ts Origins in the 
experience of the man named Siddhartha Gotama, known as the 
Buddha, who was himself awakened at the age of 36. Buddhism 1s now 
older than 2,500 years old and has more than 800 million followers 
world wide, including Chinese followers in Mainland China. People in 
the West had heard of the Buddha and his teaching as early as the 
thirteenth century when Marco Polo (1254-1324), the Italian traveler 
who explored Asia, wrote accounts on Buddhism 1n his book, ““Iravels 
of Marco Polo”. From the eighteenth century onwards, Buddhist text 
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were brought to Europe and translated Into English, French and 
German. Until a hundred years ago, Buddhism was mainly an Asian 
philosophy but Increasingly 1t 1s gaining adherents in Europe and 
America. At the beginning of the twentieth century, Alan Bennett, an 
Englishman, went to Burma to become a Buddhist monk. He was 
renamed Ananda Metteya. He returned to Britain in 1908. He was the 
first British person to become a Buddhist monk. He taught Dharma In 
Britain. Since then, Buddhist monks and nuns from Sri Lanka, Thailand, 
Japan, China and other Buddhist countries in Asia have come to the 
West, particularly over the last seventy years. Many of these teachers 
have kept to their original customs while others have adapted to some 
extent to meet the demands of living in a wesftern society. Ïn recent 
years, there has been a marked growth of Interest in Buddhism In 
Europe. The membership of exIsting societies has Increased and many 
new Buddhist centers have been established. Their members Iinclude 
large numbers of professionals and scholars. Today, Britain alone has 
over 140 Buddhist centers found in most major cItIes. 

To the Buddha, man 1s a supreme being, thus, he taupht: “Be your 
own torch and your own refuge. Do not seek refuge In any other 
person.” This was the Buddha's truthful word. He also said: “AlI 
realizatons come from effort and intelligence that derive from one”s 
own experience. Man 1s the master of his destiny, since he can make 
his life better or worse. lf he tries his best to cultivate, he can become a 
Buddha.” Buddhism 1s the only way that leads people from the evil to 
the virtuous, from deluded to fully enlightened sagehood. Buddhism 1s 
a philosophy, a way of life or a religion. The religion of the awakened 
one. One of the three great world religions. If was founded by the 
historical Buddha Sakyamuni over 25 centuriles ago. Sakyamuni 
expounded the four noble truths as the core of his teaching, which he 
had recognized In the moment of his enlipghtenment. He had shown 
people how to live wisely and happily and his teachings soon spread 
from India throughout Asia, and beyond. 

The Priceless Message from the Buddha or the Four Noble Truths 
1s One of the most Important parts in the Buddha”s Teachings. The 
Buddha gave this message to suffering humanity for their guidance, to 
help them to be rid of the bondage of “Dukkha” and to attain 
happiness, both relative and absolute (relative happiness or worldly 
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happiness, absolute happiness or Nirvana). These Truths are not the 
Buddhaˆs creation. He only re-discovered their existence. The Buddha 
said: “[ am neither a vaguely so-called God nor an Incarnation oŸ any 
vaguely so-called God. Ï am only a man who re-discovers what had 
been covered for so long. [ am only a man who attains enlightenment 
by completely comprehending all Noble Truths.” In fact, the Buddha 1s 
a man who deserves our respect and reverence not only as a teacher 
but also as a Saint. He was a man, but an extraordinary man, a unique 
being In the universe. All his achievements are attributed to his human 
effort and his human understanding. He achived the highest mental and 
Iintellectual attainments, reached the supreme purity and was perfect In 
the best qualiles of human nature. He was an embodiment of 
compassion and wisdom, two noble principles in Buddhism. The 
Buddha never claimed to be a savior who tried to save “souls' by 
means of a revelation of other reliplons. The Buddha”s message 1s 
simple but priceless to all of us: “Infinite potentialitles are latent In 
man and that it must be man”s effort and endeavor to develop and 
unfold these possibilities. That 1s to say, in each man, there exIsts the 
Buddha-nature; however, deliverance and enlightenment lie fully 
within man”s effort and endeavor.” 
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Chương Bốn 
Chapter Four 


Tổng Quan Về Tam Bảo 


Theo Phật giáo, Phật Thích Ca là ngôi thứ Nhất của Tam Bảo, thì 
pháp của Ngài là ngôi Hai, và Tăng đoàn là ngôi Ba. Tất cả ba ngôi 
nầy được coi như là sự thị hiện của chư Phật. Nền móng trong Phật 
Giáo là Tam Bảo. Không tin, không tôn kính Tam Bảo thì không thể 
nào có được nếp sống Phật giáo. Tưởng cũng nên nhắc lại, Phật là 
danh hiệu của một bậc đã xé tan bức màn vô minh, tự giải thoát mình 
khỏi vòng luân hồi sanh tử, và thuyết giảng con đường giải thoát cho 
chúng sanh. Chữ “Buddha” lấy từ gốc Phạn ngữ “Budh” có nghĩa là 
giác ngộ, chỉ người nào đạt được Niết Bàn qua thiền tập và tu tập 
những phẩm chất như trí tuệ, nhẫn nhục, bố thí. Con người ấy sẽ không 
bao giờ tái sanh trong vòng luân hồi sanh tử nữa, vì sự nối kết ràng 
buộc phàm phu tái sanh đã bị chặt đứt. Qua tu tập thiền định, chư Phật 
đã loại trừ tất cả những tham dục và nhiễm ô. Vị Phật của hiển kiếp là 
Phật Thích Ca Mâu Ni. Ngài sanh ra với tên là Tất Đạt Đa trong dòng 
tộc Thích Ca. Đối với Phật tử tu Thiền, vấn để giải thoát đành là hệ 
trọng, nhưng có cái còn hệ trọng hơn, đó là câu hỏi "Phật là gì?" Một 
khi nắm vững được vấn để ấy là hành giả đã hoàn tất Phật sự của 
mình. Pháp là cái được nắm giữ hay lý tưởng nếu chúng ta giới hạn ý 
nghĩa của nó trong những tác vụ tâm lý mà thôi. Trình độ của lý tưởng 
nầy sẽ sai biệt tùy theo sự tiếp nhận của mỗi cá thể khác nhau. Ở Đức 
Phật, nó là sự toàn giác hay viên mãn trí (Bodhi). Pháp là con đường 
hiểu và thương mà Đức Phật đã dạy. Phật dạy: “Những ai thấy được 
pháp là thấy được Phật.” Vạn vật được chia làm hai loại: vật chất và 
tinh thần; chất liệu là vật chất, không phải vật chất là tinh thần, là tâm. 
Theo phái Trung Quán, chữ Pháp trong Phật Giáo có nhiều ý nghĩa. 
Nghĩa rộng nhất thì nó là năng lực tinh thần, phi nhân cách bên trong 
và đằng sau tất cả mọi sự vật. Trong đạo Phật và triết học Phật giáo, 
chữ Pháp gồm có bốn nghĩa. Pháp có nghĩa là thực tại tối hậu. Nó vừa 
siêu việt vừa ở bên trong thế giới, và cũng là luật chi phối thế giới. 
Pháp theo ý nghĩa kinh điển, giáo nghĩa, tôn giáo pháp, như Phật Pháp. 
Pháp có nghĩa là sự ngay thẳng, đức hạnh, lòng thành khẩn. Pháp có 
nghĩa là thành tố của sự sinh tổn. Khi dùng theo nghĩa nầy thì thường 
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được dùng cho số nhiều. Tăng già là một hội đồng gồm ít nhất là bốn 
vị Tăng, hay một cộng đồng Tăng Ni sống hòa hiệp với nhau trong tinh 
thần lục hòa. 

Theo Phật giáo, Phật Thích Ca là ngôi thứ Nhất của Tam Bảo, thì 
pháp của Ngài là ngôi Hai, và Tăng đoàn là ngôi Ba. Tất cả ba ngôi 
nầy được coi như là sự thị hiện của chư Phật. Nền móng trong Phật 
Giáo là Tam Bảo. Không tin, không tôn kính Tam Bảo thì không thể 
nào có được nếp sống Phật giáo. Tam Bảo (Phật, Pháp, Tăng) là kho 
tàng của công đức và phước đức. Tam tạng kinh điển (kinh, luật, luận) 
cũng được xem là kho tàng của tất cả công đức và phước đức. Tam 
Thánh Thanh Văn, Duyên Giác và Bồ Tát cũng là kho tàng của tất cả 
mọi công đức và phước đức. Quy y “tam bảo,” hay “tam quy y” có 
nghĩa là về nương ở ba nơi Phật, Pháp và Tăng. Người thọ Tam quy là 
tự nhận mình là tín đồ Phật giáo và phải ít nhất trì giữ ngũ giới, về 
nương và xem Phật như tôn sư, xem pháp như phương thuốc, và nương 
theo Tăng già như lữ hành tiến tu. Với người Phật tử, Đức Phật là đối 
tượng tôn kính bậc nhất và nơi về nương an toàn nhất vì chính Ngài đã 
tìm ra con đường đưa đến giải thoát và đã giảng dạy con đường ấy cho 
người khác. Giáo pháp của Ngài cũng là nơi về nương an toàn vì chính 
giáo pháp ấy vạch ra cho chúng ta một cuộc hành trình vượt thoát bến 
bờ sanh tử. Cuối cùng là Tăng già cũng là một nơi về nương an toàn vì 
nó bao gồm những người đã hiến trọn đời mình cho Phật pháp để 
“thượng cầu Phật đạo, hạ hóa chúng sanh.” 


An Overview 0ƒ the Triple .Jewel 


According to Buddhism, while Sakyamuni Buddha 1s the first 
person of the Trinity, his Law the second, and the Order the thrưrd, all 
three by some are accounted as manifestations of the All-Buddha. The 
foundation of Buddhism 1s the Three Treasures, without trust in which 
and reverence for there can be no Buddhist religlous life. There are 
three kinds of Triratna (three Treasures). It should be reminded that 
Buddha 1s an epithet of those who successfully break the hold of 
Ipnorance, liberate themselves from cyclic existence, and teach others 
the path to liberation. The word “Buddha” derived from the Sanskrit 
root budh, “to awaken,” It refers to someone who attains Nirvana 
through meditative practice and the cultivation of such qualitles as 
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wisdom, patience, and generosity. Such a person will never again be 
reborn within cyclic existence, as all the cognitive ties that bind 
ordinary beings to continued rebirth have been severed. Through theIr 
meditative practice, buddhas have eliminated all craving, and 
defilements. The Buddha of the present era 1s referred to as 
“Sakyamuni” (Sage of the Sakya). He was born Siddhartha Gautama, a 
member of the Sakya clan. With Zen practitioners, the problem of 
emancipation 1s Important, but the still more important one 1s, "Who or 
what 1s the Buddha?" When this 1s mastered, practitiloners have 
rendered therr full services. Dharma would mean “that which is held 
to,` or “the ideal” If we limit 1s meaning to mental affairs only. Thịs 
ideal wIll be different In scope as conceived by different individuals. 
In the case of the Buddha 1t wIll be Perfect Enlightenment or Perfect 
Wisdom (Bodhi). Dharma 1s the way of understanding and love taught 
by the Buddha. The Buddha says: “He who sees the Dharma sees me.”. 
AlI things are divided I1nto two classes: physical and menfal; that which 
has substance and resistance 1s physical, that which 1s devoid of these 1s 
mental (the root of all phenomena Is mind). According to the 
Madhyamakas, Dharma 1s a protean word in Buddhism. In the broadest 
sense 1í means an Impersonal spirtual energy behind and In 
everything. There are four Iimportant senses in which this word has 
been used in Buddhist philosophy and religion: Dharma In the sense of 
one ultmate Reality. It 1s both transcendent and Iimmanent to the 
world, and also the governing law within it. Dharma in the sense of 
scripture, doctrine, religion, as the Buddhist Dharma. Dharma In the 
sense of righteousness, virtue, and plety. Dharma In the sense of 
“elements of existence.' In this sense, 1t 1s generally used in plural. 
Sangha 1s a corporate assembly of at least three monks under a cha1r a 
senior monk, empowered to hear confession, or a communmity of monks 
and nuns who live in harmony In the six sentiments of concord. 
According to Buddhism, while Sakyamun Buddha 1s the fẨirst 
person of the Trinity, his Law the second, and the Order the third, all 
three by some are accounted as manifestations of the AlI-Buddha. The 
foundation of Buddhism 1s the Three Treasures, without trust in which 
and reverence for there can be no Buddhist religious life. There are 
three kinds of Triratna (three Treasures). Triratna (Buddha, Dharma, 
and Sangha) as the treasury of all virtue and merit. Tripitaka are also 
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considered the treasury of all virtue and merit. Three saints (sravakas, 
prateyka-buddhas, and bodhisattvas) as the treasury of all virtue and 
merit. Taking refuge In the “three Jewels,” or “threefold refuge,” which 
means taking refuge in Buddha as a teacher, in Dharma as medicine 
and in Sangha as companion on the path, which follows the Invocation 
to the Buddha In Pansil and precedes the five-fold vow of Pansil or 
Pancha-Sila. To Buddhists, the Buddha 1s an obJect of veneration and 
the safest source of refuge because he has found the path to liberation 
and taught It to others. The dharma, his teaching, 1s also a safe source 
of refuge because 1t outlines the path and means for us to cross the 
shore of birth and death. The Samgha (Sangha) 1s also another safe 
source of refuge because 1t comprises of people who have dedicated 
ther lives to the cultivation of the Buddha-dharma with the vow: 
“Above to seek bodhi, below to save (transform) beings.” 


4I 


Chương Năm 
Chapter Five 


Ba Loại Tam Bảo 


Nền móng trong Phật Giáo là Tam Bảo. Không tin, không tôn kính 
Tam Bảo thì không thể nào có được nếp sống Phật giáo. Người ta định 
nghĩa Tam Bảo theo nhiều cách khác nhau. Thứ nhất là Nhất Thể 
Tam Bảo: “Phật Tỳ Lô Giá Na là sự biểu thị sự thể hiện của thế giới 
Tánh Không, của Phật tánh, của tánh Bình Đẳng Vô Ngại. Pháp từ vô 
thỉ vô chung mà tất cả mọi hiện tượng theo nhân duyên tùy thuộc vào 
đó. Sự hòa hợp giữa Phật Tỳ Lô Giá Na và Pháp (hai yếu tố trên) tạo 
thành toàn bộ thực tại như những bậc giác ngộ kinh nghiệm.” Một 
người không nhận ra Nhất Thể Tam Bảo thì không thể nào hiểu sâu ý 
nghĩa sự giác ngộ của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni, không thể đánh giá 
sự quý báu vô cùng của những lời Ngài dạy, cũng như không thể ấp ủ 
hình ảnh chư Phật như những thực thể sinh động. Lại nữa, Nhất Thể 
Tam Bảo sẽ không được biết đến nếu nó không được Phật Thích Ca 
Mâu Ni thể hiện nơi thân tâm Ngài và con đường thể hiện do Ngài 
triển khai cũng vậy. Cuối cùng, không có những người giác ngộ theo 
con đường của Phật trong thời đại chúng ta khích lệ và dẫn dắt người 
khác theo con đường Tự Ngộ nầy thì Nhất Thể Tam Bảo chỉ là một lý 
tưởng xa xôi. Câu chuyện lịch sử cuộc đời Đức Phật Thích Ca sẽ là câu 
chuyện lịch sử khô héo về những lời Phật dạy, hoặc sẽ là những 
chuyện trừu tượng vô hồn. Hơn nữa, khi mỗi chúng ta thể hiện Nhất 
Thể Tam Bảo, thì nền móng của Tam Bảo không gì khác hơn chính tự 
tánh của mình. Thứ nhì là Hiện Tiền Tam Bảo: “Phật là Đức Phật 
Lịch Sử Thích Ca Mâu Ni, người đã thể hiện nơi chính mình sự thật 
của Nhất Thể Tam Bảo qua sự thành tựu viên mãn của Ngài. Pháp bao 
gồm những lời dạy và những bài thuyết pháp của Phật Thích Ca Mâu 
Ni trong ấy đã giải rõ ý nghĩa của Nhất Thể Tam Bảo và con đường đi 
đến thể hiện được nó. Tăng là những môn đệ trực tiếp của Đức Phật 
Thích Ca Mâu Ni, bao gồm luôn cả những đệ tử trong thời Ngài còn tại 
thế, đã nghe, tin, và thực hiện nơi bản thân họ Nhất Thể Tam Bảo mà 
Ngài đã chỉ dạy. Ngôi báu Tăng, ngôi thứ ba trong Tam Bảo (những vị 
Tăng sĩ đã phát chân vô lậu trí và trở thành phước điển cho đời kính 
trọng và quy theo). Tăng già là một hội đồng gồm ít nhất là ba vị 
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Tăng, hay một cộng đồng Tăng Ni sống hòa hiệp với nhau trong tỉnh 
thần lục hòa. Một chúng phải có ít nhất là bốn vị Tăng. Sangha là thuật 
ngữ Bắc Phạn dùng để chỉ cho “Cộng đồng Phật tử.” Theo nghĩa hẹp, 
từ này có thể được dùng cho chư Tăng Ni; tuy nhiên, theo nghĩa rộng, 
theo nghĩa rộng, Sangha ám chỉ cả tứ chúng (Tăng, Ni, Ưu Bà Tắc và 
Uu Bà Di). Phật tử tại gia gồm những Ưu Bà Tắc và Ưu Bà Di, những 
người đã thọ ngũ giới. Tất cả tứ chúng này đều đòi hỏi phải chính thức 
thọ giới luật; giới luật tự viện giới hạn giữa 250 và 348 giới; tuy nhiên, 
con số giới luật thay đổi giữa luật lệ khác nhau của các truyền thống. 
Một điều bắt buộc tiên khởi cho cả tứ chúng là lễ quán đẳnh hay quy-y 
Tam Bảo: Phật, Pháp, Tăng.” Thứ ba là Thọ Trì Tam Bảo: Phật bảo 
trong thọ trì Tam Bảo là sự thờ cúng hình tượng chư Phật như đã được 
truyền đến chúng ta. Pháp bảo bao gồm những bài giảng, bài thuyết 
pháp của chư Phật (tức là những đấng giác ngộ viên mãn) như đã thấy 
trong các kinh điển và bản văn Phật giáo khác vẫn được phát triển. 
Tăng bảo bao gồm các môn đệ đương thời tu tập và thể hiện chân lý 
cứu độ của Nhất Thể Tam Bảo đầu tiên được Phật Thích Ca Mâu Ni 
khai thị. 

Ba loại Tam Bảo này lúc nào cũng tương hệ tương tùy với nhau. 
Như trên đã nói, một người không nhận ra Nhất Thể Tam Bảo thì 
không thể nào hiểu sâu ý nghĩa sự giác ngộ của Đức Phật Thích Ca 
Mâu Ni, không thể đánh giá sự quý báu vô cùng của những lời Ngài 
dạy, cũng như không thể ấp ủ hình ảnh chư Phật như những thực thể 
sinh động. Lại nữa, Nhất Thể Tam Bảo sẽ không được biết đến nếu nó 
không được Phật Thích Ca Mâu Ni thể hiện nơi thân tâm Ngài và con 
đường thể hiện do Ngài triển khai cũng vậy. Cuối cùng, không có 
những người giác ngộ theo con đường của Phật trong thời đại chúng ta 
khích lệ và dẫn dắt người khác theo con đường Tự Ngộ nầy thì Nhất 
Thể Tam Bảo chỉ là một lý tưởng xa xôi. Câu chuyện lịch sử cuộc đời 
Đức Phật Thích Ca sẽ là câu chuyện lịch sử khô héo về những lời Phật 
dạy, hoặc sẽ là những chuyện trừu tượng vô hồn. Hơn nữa, khi mỗi 
chúng ta thể hiện Nhất Thể Tam Bảo, thì nền móng của Tam Bảo 
không gì khác hơn chính tự tánh của mình. 
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Three Kinds oƒ the Triratna 


The foundation of Buddhism 1s the Three Treasures, without trust 
in which and reverence for there can be no Buddhist religlous lIfe. 
There are three kinds of Triratna (three Treasures). The Triple Jewel 
was defined In many different ways. Fữsf, the Unjfied or One-Body 
Three Treasures: “he Valrocana Buddha, representing the realization 
of the world of Emptiness, of Buddha-nature, of unconditioned 
Equality. The Dharma that 1s the law of beginningless and endless 
becoming, to which all phenomena are subJect according to causes and 
conditions. The harmonious fusion of the preceding two, which 
consfitufes total reality as experlenced by the enlightened.” The Three 
Treasures are mutually related and Iinterindependent. One unrealized 
in the Unified Three Treasures can neither comprehend ¡in depth the 
Iimport of Sakyamuni Buddha”s enliphtenment, nor apprecilate the 
Infinite preciousness of his teachings, nor cherish as living Images and 
pIctures of Buddhas. Again, the Unified Three Treasures would be 
unknown had not it been made manifest by Sakyamunl In his own body 
and mind and the Way to 1s realization expounded by him. Lastly, 
without enlightened followers of the Buddhas” Way in our own time to 
inspire and lead others along this Path to Self-realization, the Unified 
Three Treasures would be a remote 1deal, the saga of Sakyamuni”s life 
desiccated history, and the Buddhas” words lifeless abstractions. More, 
as each of us embodies the Unified Three Treasures, the foundation of 
the Three Treasures is none other than one”s own self. Second, the 
Manjested Three Treasures: “The Buddha 1s the historic Buddha 
Sakyamumi, who through his perfect enlightenment relaized 1n himself 
the truth of the Uniflied Three Treasures. The Dharma, which 
comprises the spoken words and sermons of sakyamuni Buddha 
wherein he elucidated the significance of the Unified Three Treasures 
and the way to 1s realizaton. The Sangha, Sakyamuni Buddha”s 
disciples, including the Iimmediate disciples of the Buddha Sakyamuni 
and other followers of his day who heard, believed, and made real in 
ther own bodies the Unified Three Treasures that he taught. The 
Sangha Treasure 1s the third treasure in the Triratna. The corporate 
assembly of at least three monks under a chai a senior monk, 
empowered to hear confession, or a community of monks and nuns who 
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live In harmony In the six sentiments of concord. “Sangha” 1s a 
SanskrIt term for “commumity.” The community of Buddhists. In a 
narrow sense, the term can be used Just to refer to monks (Bhiksu) and 
nuns (Bhiksumi); however, 1n a wIder sense, Sangha means four classes 
of disciples (monks, nuns, upasaka and upasika). Lay men (Upasaka) 
and lay women (Upasika) who have taken the five vows of the Panca- 
sia (fivefold ethics). All four øgroups are required formally to adopt a 
set of rules and regulations. Monastics are bound to two hundred-fifty 
and three hundred forty-eight vows, however, the actual number varIes 
between different Vinaya traditions. An Iimportant prerequlsite for 
enfry Into any of the four cafergorles Is an Initial commitment to 
practice of the Dharma, which 1s generally expressed by “taking 
refuge” in the “three Jewels”: Buddha, Dharma, and Sampha.” Thưrd, 
the Abiding Three Treasures: The Triratna In which the Buddha 1s the 
Supremely Enliphtened Being. The Iconography of Buddhas which 
have come down to us. The Dharma includes the teaching Imparted by 
the Buddha. All written sermons and discourses of Buddhas (that 1s, 
fully enlightened beings) as found In the sutras and other Buddhist texts 
still extant. The Sangha Includes the congregation of monks and nuns 
or genuine Dharma followers. Sangha consists of contemporary 
disciples who practice and realize the saving truth of the Unifiled Three 
Treasures that was first revealed by Sakyamumi Buddha. 

The Three Treasures are mutually related and Interindependent. 
As mentioned above, one unrealized in the Unified Three Treasures 
can neither comprehend in depth the Import of Sakyamuni Buddha”s 
enliehtenment, nor appreclate the infinie preciousness of. his 
teachings, nor cherish as living Images and pictures of Buddhas. Again, 
the Unified Three Treasures would be unknown had not 1t been made 
mamifest by Sakyamumi In his own body and mind and the Way to 1ts 
realization expounded by him. Lastly, without enlightened followers of 
the Buddhas” Way In our own time to inspire and lead others along this 
Path to Self-realization, the Unified Three Treasures would be a 
remote Ideal, the saga of Sakyamuni”s life desiccated history, and the 
Buddhas° words lifeless abstractions. More, as each of us embodies the 
Unified Three Treasures, the foundation of the Three Treasures 1s 
none other than one”s own self. 
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Chương Sáu 
Chapter Six 


Hiện Tiên Tam Bảo 


Hiện Tiền Tam Bảo bao gồm: Thứ nhất là Phật Bảo. Phật là Đấng 
đã đạt được toàn giác dẫn đến sự giải thoát hoàn toàn khỏi luân hồi 
sanh tử. Danh từ Phật không phải là danh từ riêng mà là một tên gọi 
“Đấng Giác Ngộ” hay “Đấng Tĩnh Thức.” Thái tử Sĩ Đạt Đa không 
phải sanh ra để được gọi là Phật. Ngài không sanh ra là tự nhiên giác 
ngộ. Ngài cũng không nhờ ân điển của bất cứ một đấng siêu nhiên 
nào; tuy nhiên sau nhiều cố gắng liên tục, Ngài đã giác ngộ. Hiển 
nhiên đối với Phật tử, những người tin tưởng vào luân hồi sanh tử, thì 
Đức Phật không phải đến với cõi Ta Bà nầy lần thứ nhất. Như bất cứ 
chúng sanh nào khác, Ngài đã trải qua nhiều kiếp, đã từng luân hồi 
trong thế gian như một con vật, một con người, hay một vị thần trong 
nhiều kiếp tái sanh. Ngài đã chia xẻ số phận chung của tất cả chúng 
sanh. Sự viên mãn tâm linh của Đức Phật không phải và không thể là 
kết quả của chỉ một đời, mà phải được tu luyện qua nhiều đời nhiều 
kiếp. Nó phải trải qua một cuộc hành trình dài đăng đẳng. Tuy nhiên, 
sau khi thành Phật, Ngài đã khẳng định bất cứ chúng sanh nào thành 
tâm cũng có thể vượt thoát khỏi những vướng mắc để thành Phật. Tất 
cả Phật tử nên luôn nhớ rằng Phật không phải là thần thánh hay siêu 
nhiên. Ngài cũng không phải là một đấng cứu thế cứu người bằng cách 
tự mình gánh lấy gánh nặng tội lỗi của chúng sanh. Như chúng ta, Phật 
cũng sanh ra là một con người. Sự khác biệt giữa Phật và phàm nhân là 
Phật đã hoàn toàn giác ngộ, còn phàm nhân vẫn mê mờ tăm tối. Tuy 
nhiên, Phật tánh vẫn luôn đồng đẳng trong chúng sanh mọi loài. Trong 
Tam Bảo, Phật là đệ nhất bảo, pháp là đệ nhị bảo và Tăng là đệ tam 
bảo. Theo Đạo Xước (562-645), một trong những tín đồ lỗi lạc của 
Tịnh Độ Tông, trong An Lạc Tập, một trong những nguồn tài liệu chính 
của giáo pháp Tịnh Độ, chư Phật cứu độ chúng sanh bằng bốn phương 
pháp. Thứ nhất là bằng khẩu thuyết như được ký tải trong Nhị Thập Bộ 
Kinh; thứ nhì là bằng tướng hảo quang minh; thứ ba là bằng vô lượng 
đức dụng thần thông đạo lực, đủ các thứ biến hóa; và thứ tư là bằng 
các danh hiệu của các Ngài, mà, một khi chúng sanh thốt lên, sẽ trừ 
khử những chướng ngại và chắc chắn sẽ vãng sanh Phật tiền. 
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Thứ nhì là Pháp Bảo: Pháp là một danh từ rắc rối, khó xử dụng cho 
đúng nghĩa; tuy vậy, pháp là một trong những thuật ngữ quan trọng và 
thiết yếu nhất trong Phật Giáo. Thứ nhất, theo Phạn ngữ, chữ “Pháp” 
phát xuất từ căn ngữ “Dhri” có nghĩa là cầm nắm, mang, hiện hữu, 
hình như luôn luôn có một cái gì đó thuộc ý tưởng “tổn tại” đi kèm với 
nó. Ý nghĩa thông thường và quan trọng nhất của “Pháp” trong Phật 
giáo là chân lý. Thứ hai, pháp được dùng với nghĩa “hiện hữu,” hay 
“hữu thể,” “đối tượng,” hay “sự vật.” Thứ ba, pháp đồng nghĩa với 
“đức hạnh,” “công chánh,” “chuẩn tắc,” về cả đạo đức và tri thức. Thứ 
tư, có khi pháp được dùng theo cách bao hàm nhất, gồm tất cả những 
nghĩa lý vừa kể, nên chúng ta không thể dịch ra được. Trong trường 
hợp nây cách tốt nhất là cứ để nguyên gốc chứ không dịch ra ngoại 
ngữ. Ngoài ra, Pháp còn là luật vũ trụ hay trật tự mà thế giới chúng ta 
phải phục tòng. Theo đạo Phật, đây là luật “Luân Hồi Nhân Quả”. 
Pháp còn là mọi hiện tượng, sự vật và biểu hiện của hiện thực. Mọi 
hiện tượng đều chịu chung luật nhân quả, bao gồm cả cốt tủy giáo 
pháp Phật giáo. Trong Phật giáo, Pháp là giáo pháp của Phật hay 
những lời Phật dạy. Con đường hiểu và thương mà Đức Phật đã dạy. 
Phật dạy: “Những ai thấy được pháp là thấy được Phật.” Vạn vật được 
chia làm hai loại: vật chất và tinh thần; chất liệu là vật chất, không 
phải vật chất là tính thần, là tâm. Toàn bộ giáo thuyết Phật giáo, các 
quy tắc đạo đức bao gồm kinh, luật, giới. 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, chữ Dharma có năm nghĩa. Thứ nhất, Dharma là cái được nắm 
giữ hay lý tưởng nếu chúng ta giới hạn ý nghĩa của nó trong những tác 
vụ tâm lý mà thôi. Trình độ của lý tưởng nầy sẽ sai biệt tùy theo sự 
tiếp nhận của mỗi cá thể khác nhau. Ở Đức Phật, nó là sự toàn giác 
hay viên mãn trí (Bodhi). Thứ nhì, Dharma là lý tưởng diễn tả trong 
ngôn từ sẽ là giáo thuyết, giáo lý, hay giáo pháp của Ngài. Thứ ba, lý 
tưởng để ra cho các đệ tử của Ngài là luật nghi, giới cấm, giới điều, 
đức lý. Thứ tư, lý tưởng là để chứng ngộ sẽ là nguyên lý, thuyết lý, 
chân lý, lý tính, bản tính, luật tắc, điều kiện. Thứ năm, lý tưởng thể 
hiện trong một ý nghĩa tổng quát sẽ là thực tại, sự kiện, sự thể, yếu tố 
(bị tạo hay không bị tạo), tâm và vật, ý thể và hiện tượng. Theo phái 
Trung Quán, chữ Pháp trong Phật Giáo có nhiều ý nghĩa. Nghĩa rộng 
nhất thì nó là năng lực tinh thần, phi nhân cách bên trong và đằng sau 
tất cả mọi sự vật. Trong đạo Phật và triết học Phật giáo, chữ Pháp gồm 
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có bốn nghĩa. Thứ nhất, Pháp có nghĩa là thực tại tối hậu. Nó vừa siêu 
việt vừa ở bên trong thế giới, và cũng là luật chi phối thế giới. Thứ nhì, 
Pháp theo ý nghĩa kinh điển, giáo nghĩa, tôn giáo pháp, như Phật Pháp. 
Thứ ba, Pháp có nghĩa là sự ngay thẳng, đức hạnh, lòng thành khẩn. 
Thứ tư, Pháp có nghĩa là thành tố của sự sinh tổn. Khi dùng theo nghĩa 
nầy thì thường được dùng cho số nhiều. Theo nghĩa của Phạn ngữ, 
Pháp là một danh từ rắc rối, khó xử dụng cho đúng nghĩa; tuy vậy, 
pháp là một trong những thuật ngữ quan trọng và thiết yếu nhất trong 
Phật Giáo. Pháp có nhiều nghĩa. Do gốc chữ Phạn “dhr” có nghĩa là 
“nắm giữ” hay “mang vác”, hình như luôn luôn có một cái gì đó thuộc 
ý tưởng “tổn tại” đi kèm với nó. Nguyên thủy nó có nghĩa là luật vũ 
trụ, trật tự lớn mà chúng ta phải theo, chủ yếu là nghiệp lực và tái sinh. 
Học thuyết của Phật, người đầu tiên hiểu được và nêu những luật nầy 
lên. Kỳ thật, những giáo pháp chân thật đã có trước thời Phật lịch sử, 
bản thân Phật chỉ là một biểu hiện. Hiện nay từ “dharma” thường được 
dùng để chỉ giáo pháp và sự thực hành của đạo Phật. Pháp còn là một 
trong “tam bảo” theo đó người Phật tử đạt thành sự giải thoát, hai 
“bảo” khác là Phật bảo và Tăng bảo. 

Ngoài ra, chữ Pháp còn có nghĩa là những lời dạy của Đức Phật 
chuyên chở chân lý. Phương cách hiểu và yêu thương được Đức Phật 
dạy trong giáo pháp của Ngài. Đức Phật dạy giáo pháp của Ngài nhằm 
giúp chúng ta thoát khỏi khổ đau phiển não do nguyên nhân cuộc sống 
hằng ngày và để cho chúng ta khỏi bị mất nhân phẩm, cũng như không 
bị sa vào ác đạo như địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, vân vân. Pháp như 
chiếc bè cho chúng ta cái gì đó để bám víu khi chúng ta triệt tiêu 
những vướng mắc gây cho chúng ta khổ đau phiển não và lăn trôi bên 
bờ sanh tử. Phật pháp chỉ những phương cách rọi sáng nội tâm, nhằm 
giúp cho chúng ta vượt thoát biển đời đau khổ để đáo được bỉ ngạn 
Niết Bàn. Một khi đã đáo được bỉ ngạn, thì ngay cả Phật pháp cũng 
phải xả bỏ. Pháp không phải là một luật lệ phi thường tạo ra hay ban 
bố bởi người nào đó. Theo Đức Phật, thân thể của chúng ta là Pháp, 
tâm ta là Pháp, toàn bộ vũ trụ là Pháp. Hiểu được thân, tâm và những 
điều kiện trần thế là hiểu được Pháp. Pháp từ vô thỉ vô chung mà tất 
cả mọi hiện tượng theo nhân duyên tùy thuộc vào đó. Pháp bao gồm 
những lời dạy và những bài thuyết pháp của Phật Thích Ca Mâu Ni 
trong ấy đã giải rõ ý nghĩa của Nhất Thể Tam Bảo và con đường đi 
đến thể hiện được nó. Pháp bảo, bao gồm những bài giảng, bài thuyết 


48 


pháp của chư Phật (tức là những đấng giác ngộ viên mãn) như đã thấy 
trong các kinh điển và bản văn Phật giáo khác vẫn được phát triển. 
Theo Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa Tâm Kinh, bản chất của chư pháp 
đều không sanh, không diệt, không nhơ, không sạch, không tăng, 
không giảm. Đức Phật dạy: “Những ai thấy được Pháp là thấy Ta.” 

Thứ ba là Tăng Bảo: Từ Bắc Phạn “Sangha” được dùng để chỉ cho 
“Cộng đồng Phật tử.” Theo nghĩa hẹp, từ này có thể được dùng cho 
chư Tăng Ni; tuy nhiên, theo nghĩa rộng, theo nghĩa rộng, Sangha ám 
chỉ cả tứ chúng (Tăng, Ni, Ưu Bà Tắc và Ưu Bà Di). Phật tử tại gia 
gồm những Ưu Bà Tắc và Ưu Bà Di, những người đã thọ ngũ giới. Tất 
cả tứ chúng này đều đòi hỏi phải chính thức thọ giới luật; giới luật tự 
viện giới hạn giữa 250 và 348 giới; tuy nhiên, con số giới luật thay đổi 
giữa luật lệ khác nhau của các truyền thống. Một điều bắt buộc tiên 
khởi cho cả tứ chúng là lễ quán đẳnh hay quy-y Tam Bảo: Phật, Pháp, 
Tăng. Tăng bảo, bao gồm các môn đệ đương thời tu tập và thể hiện 
chân lý cứu độ của Nhất Thể Tam Bảo đầu tiên được Phật Thích Ca 
Mâu Ni khai thị. Sangha, nguyên là tiếng Phạn nghĩa là đoàn thể Tăng 
NI, dịch ra chữ Hán là hòa hợp chúng. Lý hòa là cùng chứng được lý 
vô vi giải thoát. Thân hòa cùng ở, khẩu hòa vô tranh, kiến hòa đồng 
giải, lợi hòa đồng quân, và giới hòa đồng tu. Tăng Ni là các vị đã rời 
bỏ nếp sống gia đình để tu tập Phật Pháp. Thường thường họ chỉ giữ lại 
vài món cần dùng như y áo, bát khất thực, và lưỡi lam cạo râu tóc. Họ 
hướng đến việc từ bỏ những nhu cầu tư hữu vật chất. Họ tập trung tư 
tưởng vào việc phát triển nội tâm để đạt đến sự thông hiểu bản chất 
của vạn hữu bằng cách sống thanh tịnh và đơn giản. Cộng đồng Tăng 
Ni và Phật tử cùng nhau tu hành chánh đạo. Tăng già còn có nghĩa là 
một hội đồng, một tập hợp, hội chúng Tăng với ít nhất từ ba đến bốn vị 
Tăng, dưới một vị Tăng chủ. Tăng già hay cộng đồng Phật giáo. Tuy 
nhiên, theo nghĩa hẹp Sangha ám chỉ cộng đồng tu sĩ; tuy nhiên, theo 
nghĩa rộng, Sangha ám chỉ cả tứ chúng (tăng, mi, ưu bà tắc và ưu bà di). 
Thông thường, chúng gồm ba hay bốn vị Tỳ Kheo họp lại với nhau, 
dưới sự chủ trì của một vị Tăng cao hạ, để cùng nhau phát lồ sám hối, 
tìm ra giải pháp thỏa đáng, hay thọ giới. 
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The Manijested Three Treqsures 


The Manjfested Threc Treasures tnclude: The first jewel is the 
Buddha: The Buddha 1s the person who has achieve the enliphtenment 
that leads to release from the cycle of birth and death and has thereby 
aftained complete liberation. The word Buddha 1s not a proper name 
but a tile meaning “Enlightened One” or “Awakened One.” Prince 
Siddhartha was not born to be called Buddha. He was not born 
enlightened, nor did he receive the grace of any supernatural being; 
however, efforts after efforts, he became enlightened. It 1s obvious to 
Buddhists who believe In re-incarnation, that the Buddha did not come 
I1nto the world for the first time. Like everyone else, he had undergone 
many births and deaths, had experienced the world as an animal, as a 
man, and as a god. During many rebirths, he would have shared the 
common fate of all that lives. A spiritual perfection like that of a 
Buddha cannot be the result of Just one life. It must mature slowly 
throughout many ages and aeons. However, after His Enlightenment, 
the Buddha confirmed that any beings who sincerely try can also be 
freed from all clingings and become enlightened as the Buddha. All 
Buddhists should be aware that the Buddha was not a god or any kind 
of supernatural being (supreme detty), nor was he a saVIOr Or creatOr 
who rescues sentient beings by taking upon himself the burden of therr 
sins. Like us, he was born a man. The difference between the Buddha 
and an ordinary man 1s simply that the former has awakened to hIs 
Buddha nature while the latter is still deluded about it. However, the 
Buddha nature 1s equally present in all beings. According to Tao-Ch”o 
(562-645), one of the foremost devotees of the Pure Land school, 1n his 
Book of Peace and Happiness, one of the principal sources of the Pure 
Land doctrine. All the Buddhas save sentient beings In four ways. FIrsf, 
by oral teachings such recorded In the twelve divisions of Buddhist 
literature; second, by their physical features of supernatural beauty; 
third, by their wonderful powers and virtues and transformations; and 
fourth, by recitating of their names, which when uttered by beings, will 
remove obstacles and result theIr rebirth in the presence of the Buddha. 

The second Jewel is the Dharma: Dharma 1s a very troublesome 
word to handle properly and yet at the same timeit 1s one of the most 
Important and essential technical terms 1n Buddhism. FEirst, 
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etymologically, 1t comes from the Sanskrit root “Dhri” means to hold, 
to bear, or to exIst; there seems always to be something of the idea of 
enduring also going along with it. The most common and most 
Important meaning of “Dharma” in Buddhism 1s “truth,” “law,” or 
“religion.” Secondly, 1t 1s used in the sense of “existence,” “being,” 
“obJect,” or “thíng.” Thirdly, 1t 1S synonymous with “virtue,” 
“righteousness,” or “norm,” not only 1n the ethical sense, but In the 
Iintellectual one also. Fourthly, 1t 1s occasionally used In a most 
comprehaensive way, Including all the senses mentioned above. In this 
case, we”d better leave the original untranslated rather than to seek for 
an equivalent In a foreign language. Besides, Dharma also means the 
cosmic law which 1s underlying our world. According to Buddhism, thịs 
Is the law of karmically determined rebirth. Dharmas are all 
phenomena, things and manifestation of reality. All phenomena are 
subJect to the law of causation, and this fundamenfal truth comprIses 
the core of the Buddha”s teaching. In Buddhism, Dharma means the 
teaching of the Buddha (Understanding and Loving). The way of 
understanding and love taught by the Buddha. The Buddha says: “He 
who sees the Dharma sees me.” All things are divided Into two classes: 
physical and mental; that which has substance and resistance 1s 
physical, that which is devoid of these 1s mental (the root of all 
phenomena 1s mind). The doctrines of Buddhism, norms of behavior 
and ethical rules Iincluding pitaka, vinaya and sila. 

According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, the word “Dharma” has five meanings. First, the Dharma 
would mean “that which 1s held to, or “the Ideal' If we limIt 1s 
meaning to mental affairs only. This ideal will be differentf in scope as 
conceived by different individuals. In the case of the Buddha 1t wIll be 
Perfect Enlightenment or Perfect Wisdom (Bodhi). Secondly, the ideal 
as expressed In words will be his Sermon, Dialogue, Teaching, or 
Doctrinne. Thirdly, the 1deal as set forth for his pupils 1s the Rule, 
Discipline, Precept, or Morality. Fourthly, the ideal to be realized will 
be the Principle, Theory, Truth, Reason, Nature, Law, or Condition. 
Fifthly, the Ideal as realized In a general sense will be Reality, Fact, 
Thing, Element (created and not created), Mind-and-Matter, or Idea- 
and-Phenomenon. According to the Madhyamakas, Dharma Is a 
protean word in Buddhism. In the broadest sense It means an 
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Impersonal spiritual energy behind and ¡in everything. There are four 
Important senses In which this word has been used in Buddhist 
philosophy and religion. First, Dharma In the sense of one ultimate 
Reality. It 1s both transcendent and Immanent to the world, and also the 
governing law within 1t. Secondly, Dharma In the sense of scrIpture, 
doctrine, religion, as the Buddhist Dharma. Thirdly, Dharma 1n the 
sense of riphteousness, virtue, and pIety. Fourthly, Dharma In the sense 
of “elements of existence.' In this sense, 1t 1s generally used in plural. 
According to the meaning of Dharma In Sanskrit, Dharma 1s a very 
troublesome word to handle properly and yet at the same timeit 1s one 
of the most Iimportant and essential technical terms in Buddhism. 
Dharma has many meanings. À term derived from the SanskrIt root 
“dhr,” which” means “to hold,” or “to bear”; there seems always to be 
something of the idea of enduring also going along with it. Originally, 1t 
means the cosmic law which underlying our world; above all, the law 
of karmically determined rebirth. The teaching of the Buddha, who 
recognized and regulated this law. In fact, dharma (universal truth) 
exIsted before the birth of the historical Buddha, who 1s no more than a 
manifesfation of 1t. Today, “dharma” 1s most commonly used to refer to 
Buddhist doctrine and practice. Dharma 1s also one of the three Jewels 
on which Buddhists rely for the attainment of liberation, the other 
Jewels are the Buddha and the Samgha. 

Besides, the term “Dharma” also means the teaching of the 
Buddhas which carry or hold the truth. The way of understanding and 
love taught by the Buddha doctrine. The Buddha taught the Dharma to 
help us escape the sufferings and afflictions caused by danly life and to 
prevent us from degrading human dignity, and descending Into evil 
paths such as hells, hungry ghosts, and animals, etc. The Dharma 1s like 
a raft that gives us something to hang onto as we eliminate our 
attachments, which cause us to suffer and be stuck on this shore of birth 
and death. The Buddha's dharma refers to the methods of inward 
1llumination; 1t takes us across the sea of our afflictions to the other 
shore, nirvana. Once we get there, even the Buddhaˆs dharma should 
be relinquished. The Dharma 1s not an extraordinary law created by or 
gIiven by anyone. According to the Buddha, our body 1tself is Dharma; 
our mind 1(self Is Dharma; the whole universe 1s Dharma. By 
understanding the nature of our physical body, the nature of our mind, 
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and worldly conditions, we realize the Dharma. The Dharma that 1s the 
law of beginningless and endless becoming, to which all phenomena 
are subJect according to causes and conditions. The Dharma, which 
comprises the spoken words and sermons of Sakyamuni Buddha 
wherein he elucidated the significance of the Unified Three Treasures 
and the way to 1ts realization. The Dharma, the teaching imparted by 
the Buddha. All written sermons and discourses of Buddhas (that 1s, 
fully enlightened beIngs) as found In the sutras and other Buddhist texts 
still extant. According to the Prajnaparamita Heart Sutra, the basic 
characteristic of all đharmas 1s not arising, not ceasing, not defiled, not 
1mmaculate, not increasing, not decreasing. The Buddha says: “He who 
sees the Dharma sees me.” 

The third Jjewel ¡is the Sangha: “Sangha” 1s a Sanskrit term for 
“community.” The commumnity of Buddhists. In a narrow sense, the 
term can be used Just to refer to monks (Bhiksu) and nuns (Bhiksun)); 
however, In a wider sense, Sangha means four classes of disciples 
(monks, nuns, upasaka and upasika). Lay men (Dpasaka) and lay 
women (pasika) who have taken the five vows of the Panca-sila 
(fivefold ethics). All four groups are required formally to adopt a set of 
rules and regulations. Monastics are bound to two hundred-fifty and 
three hundred forty-eipht vows, however, the actual number varles 
between different Vinaya traditions. An Iimportant prerequlsite for 
enfry Into any of the four catergorles 1s an Initial commitment to 
practice of the Dharma, which 1s generally expressed by “taking 
refuge” In the “three jewels”: Buddha, Dharma, and Samgha. The 
Sangha means the congregation of monks and nuns or genuine Dharma 
followers. Sangha consisfs of contemporary disciples who practice and 
realize the saving truth of the Unified Three Treasures that was Ẩirst 
revealed by Sakyamunmi Buddha. Sangha 1s a Sanskrit term means the 
monasttc community as a whole. Sangha also means a harmonious 
association. This harmony at the level of inner truth means sharing the 
understanding of the truth of transcendenfal liberation. At the 
phenomenal level, harmony means dwelling together In harmony; 
harmony In speech means no arguments; harmony In perceptons; 
harmony in wealth or sharing material goods equally, and harmony In 
precepts or sharing the same precepts. Buddhist monks and nuns have 
left the family life to practice the Buddha”s teachings. They usually 


33 


own only a few things, such as robes, an alms bowl and a razor to shave 
their heads. They aim to give up the need for material possesslons. 
They concentrate on their ¡inner development and gainn mụuch 
understanding Into the nature of things by leading a pure and simple 
life. Community (congregation) of monks, nuns, and lay Buddhists who 
cultivate the Way. The Buddhist Brotherhood or an assembly of 
brotherhood of monks. Sangha also means an assembly, collection, 
company, or socIety. The corporate assembly of at least three or four 
monks under a chairperson. “Sangha” Is an Assembly of Buddhists; 
however, 1n a narrow sense, sangha means the members of which are 
called Bhikkhus or Bhikkhumis; however, in a wider sense, Sangha 
means four classes of disciples (monks, nuns, upasaka and upasIka). 
Usually, an assembly of monks. The corporate assembly of at least 
three or four monks under a chairrman, empowered to hear a 
confession, grant absolution, and ordain. The church or monastic order, 
the third member of the Triratna. 
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Chương Bảy 
Chapter Seven 


Quy-Y Tam Bảo 


Quy y là về nương nơi ba ngôi Tam Bảo. Như trên đã nói, theo 
Phật giáo, quy y Tam Bảo là ba trong những cửa ngõ quan trọng đi vào 
đại giác. Quy Y Tam Bảo là tin vào Phật giáo và về nương nơi ba ngôi 
Tam Bảo. Được nhận làm đệ tử tại gia sau nghi thức sám hối và lập lại 
những lời một vị Tăng về quy y. VỀ nương với Phật, Pháp, Tăng. 
Người thành tâm quy y Tam Bảo sẽ không còn sa vào các đường dữ 
nữa. Hết kiếp người sẽ được sanh vào các cõi trời. Đã là Phật tử thì 
phải quy-y ba ngôi Tam Bảo Phật Pháp Tăng, nghĩa là cung kính 
nương về với Phật, tu theo giáo pháp của Ngài, cũng như tôn kính Tăng 
Già. Phật tử thệ nguyện không quy y thiên thần quỷ vật, không thờ tà 
giáo, không theo tổn hữu, ác đẳng. Quy y là trở về nương tựa. Có 
nhiều loại nương tựa. Khi con người cảm thấy bất hạnh, họ tìm đến bạn 
bè; khi âu lo kinh sợ họ tìm về nương nơi những niềm hy vọng ảo 
huyền, những niềm tin vô căn cứ; khi lâm chung họ tìm nương tựa 
trong sự tin tưởng vào cảnh trời vĩnh cửu. Đức Phật dạy, không chỗ nào 
trong những nơi ấy là những nơi nương tựa thật sự cung ứng cho ta 
trạng thái thoải mái và châu toàn thật sự. Đối với người Phật tử thì 
chuyện quy-y Tam Bảo là chuyện cần thiết. LỄ quy-y tuy là một hình 
thức tổ chức đơn giản, nhưng rất quan trọng đối với Phật tử, vì đây 
chính là bước đầu tiên trên đường tu học để tiến về hướng giải thoát và 
giác ngộ. Đây cũng là cơ hội đầu tiên cho Phật tử nguyện tinh tấn giữ 
ngũ giới, ăn chay, tụng kinh niệm Phật, tu tâm, dưỡng tánh, quyết tâm 
theo dấu chân tiến đến sự giác ngộ của đức Phật để tự giúp mình ra 
khỏi sanh tử luân hồi. 

Người Phật tử nào cũng nên nguyện về nương nơi Phật Pháp Tăng. 
Ngữ căn “Sr” trong tiếng Bắc Phạn (Sanskrit) hoặc “Sara” trong tiếng 
Nam Phạn (Pali) có nghĩa là di chuyển hay đi tới, như vậy “Saranam” 
diễn tả sự chuyển động, hoặc người ấy đi đến trước hay cùng đi đến 
với người khác. Như vậy câu “Gachchàm! Buddham Saranam” có 
nghĩa là “Tôi đi đến với Đức Phật như bậc hướng dẫn cho tôi.” Về 
nương nơi ba ngôi Tam Bảo hay ba ngôi cao quý. Trong Phật giáo, một 
nơi để về nương là nơi mà người ta có thể tựa vào đó để có sự hỗ trợ 
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và dẫn dắt, chứ không phải là chạy vào đó để trốn hay ẩn náu. Trong 
hầu hết các truyền thống Phật giáo, “về nương” hay “tam quy y” hay 
“Tam Bảo”: Phật, Pháp, Tăng được xem như là một hành động chủ yếu 
để trở thành Phật tử. Quy y là công nhận rằng mình cần sự trợ giúp và 
hướng dẫn, và quyết định đi theo con đường của Phật giáo. Đức Phật là 
vị đã sáng lập một cách thành công con đường đi đến giải thoát, và 
Ngài đã dạy cho người khác về giáo pháp của Ngài. Tăng già là cộng 
đồng Tăng lữ sống trong tự viện, gồm những người đã cống hiến đời 
mình để tu tập và hoằng hóa, và cũng là nguồn giáo huấn và mẫu mực 
cho người tại gia. Lời nguyện tiêu chuẩn của Tam Quy-Y là: 
“Con nguyện quy-y Phật 

Con nguyện quy-y Pháp 

Con nguyện quy-y Tăng.” 

Ba câu nầy có nghĩa là “Con nguyện quy-y Phật, Pháp, Tăng như 
những người diệt trừ các điều sợ hãi của tôi, trước hết bằng lời dạy của 
Đức Phật, kế thứ bằng chân lý rõ ràng của giáo pháp, và cuối cùng 
bằng sự gương mẫu và giới đức của chư Tăng. Bên cạnh quy y Tam 
Bảo còn có nghi lễ Tam Quy Ngũ Giới hay nghi lễ thọ Ưu Bà Tắc hay 
Uu Bà Di Giới, trong đó Phật tử tại gia nguyền thọ tam quy gìn ngũ 
giới. Tam Quy Thọ Pháp, là về nương nơi Tam Bảo, thọ pháp và được 
nhận làm Phật tử tại gia, sau nghi thức sám hối. 

Nói tóm lại, quy y là tin vào Phật giáo và về nương nơi ba ngôi 
Tam Bảo. Được nhận làm đệ tử tại gia sau nghi thức sám hối và lập lại 
những lời một vị Tăng về quy y. Thuật ngữ “Quy-Y” dùng để chỉ sự 
công bố niềm tin với Phật, Pháp và Tăng. Con quay về nương tựa nơi 
Phật, con quay về nương tựa nơi Pháp, con quay về nương tựa nơi 
Tăng. Từ thời vô thủy, chúng ta đã từng quy-y với dục lạc. Bây giờ 
biết đạo và biết tu, chúng ta cố gắng đoạn tuyệt với những thứ ấy. Về 
nương nơi ba ngôi Tam Bảo hay ba ngôi cao quý. Trong Phật giáo, một 
nơi để về nương là nơi mà người ta có thể tựa vào đó để có sự hỗ trợ 
và dẫn dắt. Trong hầu hết các truyền thống Phật giáo, “về nương” hay 
“tam quy y” hay “Tam Bảo”: Phật, Pháp, Tăng được xem như là một 
hành động chủ yếu để trở thành Phật tử. Quy y là công nhận rằng mình 
cần sự trợ giúp và hướng dẫn, và quyết định đi theo con đường của 
Phật giáo. Quy-Y chân thật là một sự thay đổi thái độ, do thấy những 
chuyện phù phiếm thế gian mà ta thường hay bám víu, không có lợi ích 
gì mà chỉ khiến chúng ta quanh quẩn mãi trong vòng luân hồi sanh tử. 
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Phật tử thuần thành luôn tìm kiếm sự che chở nơi Đức Phật, nơi giáo 
pháp của Ngài cũng như nơi Tăng già (cộng đồng tu tập theo giáo pháp 
của Phật). Tam quy chính là ba trong những cửa ngõ quan trọng đi vào 
đại giác, vì nhờ đó mà tam ác đạo được thanh tịnh. 

Ngoài ra, có nhiều người muốn tu theo Phật, không may, họ lại quy 
y sai lạc. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng theo Phật giáo, quy-y 
sai lạc là không quy-y vào Phật, Pháp, Tăng. Thuật ngữ Phật giáo dùng 
tiếng “Quy-Y” để công bố niềm tin của mình nơi Phật, Pháp và Tăng. 
Từ vô thỉ, chúng ta đã quy-y sai lạc với những lạc thú tạm bợ nhất thời 
với hy vọng tìm thỏa mãn trong những lạc thú này. Ta xem những thứ 
ấy như một lối thoát ra khỏi những chán chường buồn bã của mình, nên 
chạy theo chúng để rồi kết quả cuối cùng cũng vẫn là khổ đau phiền 
não. Khi Đức Phật nói đến quy-y, Ngài khuyên dạy chúng ta nên đoạn 
tuyệt với cái lối đi tìm thỏa mãn một cách vô vọng như vậy. Quy-Y 
chân thật là một sự thay đổi thái độ, do thấy những chuyện phù phiếm 
mà ta thường bám víu, rốt rồi chẳng có ích lợi gì. Một khi chúng ta 
thấy rõ được bản chất bất toại của sự vật mà chúng ta hằng theo đuổi, 
chúng ta nên quyết tâm về nương nơi Tam Bảo. Trong kinh Pháp Cú, 
đức Phật dạy: “Vì sợ hãi bất an mà đến quy-y thần núi, quy-y rừng 
cây, quy-y miễu thờ thọ thần (188). Nhưng đó chẳng phải là chỗ nương 
dựa yên ổn, là chỗ quy-y tối thượng, ai quy-y như thế khổ não vẫn còn 
nguyên (189). Trái lại, quy-y Phật, Pháp, Tăng, phát trí huệ chơn chánh 
(190). Hiểu thấu bốn lẽ mầu: biết khổ, biết khổ nhân, biết khổ diệt và 
biết tám chi Thánh đạo, diệt trừ hết khổ não (191). Đó là chỗ quy-y an 
ổn, là chỗ quy-y tối thượng. Ai quy-y được như vậy mới giải thoát khổ 
đau (192). 


Taking Reƒuge on the Three Gems 


Taking refuge means to rely on the Triratna. As above mentioned, 
according to Buddhism, taking the three Refuges are three of the most 
1mportant entrances to the great enlightenment. An admission of a lay 
disciple, after recanfation of his previous wrong belief and sincere 
repetition to the abbot or monk of the Three Refuges. To take refuge In 
the Triratna, or to commit onese]f to the Triratna, I.e. Buddha, Dharma, 
Sangha (Buddha, his Truth, and his Order); to trust the Triratna 
(Buddha, Dharma, and Sangha). Those who sincerely take refuge In 
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Buddha, Dharma and Sangha shall not go to the woeful realm. After 
casting human life away, they wIll fill the world of heaven. Any 
Buddhist follower must attend an Initiation ceremony with the Three 
Gems, Buddha, Dharma, and Sangha, 1.e., he or she must venerate the 
Buddha, follow his teachings, and respect all his ordained disciples. 
Buddhists swear to avoid deities and demons, pagans, and evil religIous 
øroups. AÁ refuge Is a place where people go when they are distressed 
or when they need safety and security. There are many types of refuge. 
When people are unhappy, they take refuge with their friends; when 
they are worried and friphtened they might take refuge In false hope 
and beliefs. As they approach death, they might take refuge in the 
belief of an eternal heaven. But, as the Buddha says, none of these are 
true refuges because they do not give comfort and security based on 
reality. Taking refuge in the Three Gems 1s necessary for any 
Buddhists. It should be noted that the Initiation ceremony, though 
simple, 1s the most Important event for any Buddhist disciple, since 1f 1s 
his first step on the way toward liberation and 1llumination. This 1s also 
the first opportunity for a discIple to vow to diligently observe the Íive 
precepts, to become a vegetarian, to recite Buddhist sutras, to cultivate 
his own mind, to nurture himself with good deeds, and to follow the 
Buddhaˆs footsteps toward his own enlightenmeitt. 

Any Buddhists should vow to Take Refuge in the Buddha-Dharma- 
Sangha. The root “Sr” in Sanskrit, or “Sara” In Pali means to move, to 
go; so that “Saranam” would denote a moving, or he that which goes 
before or with another. Thus, the sentence “Gachchàmi Buddham 
Saranam” means “[ go to Buddha as my Guide.” Take refuge In the 
three Precious Ones, or the Three Refuges. In Buddhism, a refuge 1s 
something on which one can rely for support and guidance, not In a 
sense of fleeing back or a place of shelter. In most Buddhist traditions, 
“going for refuge” In the “three refuges” or “three Jewels”: Buddha, 
Dharma, and Sangha, 1s considered to be the central act that establishes 
a person as a Buddhist. Going for refuge 1s an acknowledgment that 
one requires aid and Instruction and that one has decided that one 1s 
committed to following the Buddhist path. The Buddha 1s one who has 
successfully found the path to liberation, and he teaches If to others 
through his instructions on dharma. The Sangha, or monastic 
community, consists of people who have dedicated theIr lives to thịs 
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practice and teaching, and so are a source of Instruction and role 
models for laypeople. The standard refuge prayer Is: 
“J go for refuge In the Buddha. 
I go for refuge in the Dharma 
l go for refuge In the Sangha.” 

These three phrases mean: “I go to Buddha, the Law, and the 
Order, as the destroyers of my fears, the first by the Buddha”s 
teachings, the second by the truth of His teachings, and the third by 
good examples and virtues of the Sangha. Beside the ceremony of 
taking refuge In the Triratna, there 1s also the ceremony of three taking 
refuse and receiving five precepts, the ceremony which makes the 
recipIent laymen or laywomen (an upasaka or upasika) taking refuge In 
the Triratna, receiving the Law and accepting the five commandmeIs. 
Take refuge In the Triratna, receiving of the Law, or admission of a lay 
disciple, after recantation and repenfance of his previous wrong belief 
and sincere repetition to the abbot or monk of the three surrenders (to 
Buddha, Dharma, Sangha). 

In short, taking refuge means to believe and to take refuge in the 
Trratna. An admission of a lay disciple, after recantaton of his 
previous wrong belief and sincere repetition to the abbot or monk of 
the Three Refuges. The phrase “Taking Refuge” is used with the 
meaning of declaration of faith in the Buddha, the Dharma and the 
Sangha. I take refuge In the Buddha, I take refuge In the Dharma, I 
take refuge in the Sangha. From the without beginning time, we have 
been taking refuge In pleasures. Now as we understand Buddhism and 
1fS practices, we try to break out of these pleasures. Take refuge In the 
three Precious Ones, or the Three Refuges. In Buddhism, a refuge 1s 
something on which one can rely for support and guidance. In most 
Buddhist traditlons, “goïng for refuge” In the “three refuges” or “three 
Jewels”: Buddha, Dharma, and Sangha, 1s considered to be the central 
act that establishes a person as a Buddhist. Going for refuge 1s an 
acknowledgment that one requires aid and Instruction and that one has 
decided that one 1s committed to following the Buddhist path. Taking 
true refuge Involves a change of our attitude; 1t comes from seeing the 
worthlessness of worldly affalrs we are usually attached to, they only 
Cause us to confinue to wander In the cycle of birth and death. Sincere 
Buddhists should always seek ultimate refuge In the Buddha, His 
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Dharmas and the Sangha (the spiritual community that practice 
according to the Buddha”s teachings). The three refuges are three of 
the most Important entrances to the great enlightenment; for they purIfy 
the evil worlds. 

Besides, many people want to culivate Buddhas dharma, 
unfortunately, they take the false refuge. Devout Buddhists should 
always remember that according to Buddhism, false refuge means not 
to take refuge In the Buddha, the Dharma, and the Sangha. From the 
beginningless time, we had taken refuge In momenfary and transitory 
pleasures with the hope to find some satisfaction in these pleasures. 
We consider them as a way out of our depression and boredom, only 
end up with other sufferings and afflictions. When the Buddha talked 
about “taking refuge”, he wanted to advise us to break out of such 
desperate search for satisfaction. Taking true refuge Involves a 
changing of our attitude; 1t comes from seeing the ulumate 
worthlessness of the transitory phenomena we are ordinarily attached 
to. When we see clearly the unsatisfactory nature of the things we have 
been chasing after, we should determine to take refuge In the Triple 
Gem. In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Men were driven 
by fear to go to take refuge In the mountains, In the forests, and In 
sacred trees (Dharmapada 188). But that 1s not a safe refuge or no such 
refuge 1s supreme. A man who has gone to such refuge, 1s not delivered 
from all pain and afflictions (Dharmapada 189). On the contrary, he 
who take refuge In the Buddhas, the Dharma and the angha, sees with 
right knowledge (Dharmapada 190). With clear understanding of the 
four noble truths: suffering, the cause of suffering, the destruction of 
suffering, and the eighfold noble path which leads to the cessatlon of 
suffering (Dharmapada 191). That 1s the secure refuge, the supreme 
refuge. He who has gone to that refuge, 1s released from all suffering 
(Dharmapada 192). 
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Chương Tám 
Chapter Eight 


Tại Sao Phật Tử Phải Quy-Y Tam Bảo 


Quy y Tam Bảo là tin vào Phật giáo và về nương nơi ba ngôi Tam 
Bảo. Được nhận làm đệ tử tại gia sau nghi thức sám hối và lập lại 
những lời một vị Tăng về quy y. Theo giáo lý nhà Phật, quy y Tam 
Bảo là ba trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác. Hành giả 
nên luôn nhớ rằng người Phật tử mà không quy y Tam Bảo sẽ có nhiều 
vấn để trở ngại cho sự tiến bộ trong tu tập. Không được dịp thân cận 
với chư Phật chẳng những không cảm được hồng ân của quý ngài, mà 
không có dịp bắt chước đức từ bi của các Ngài. Do đó sân hận ngày 
một tăng, mà sân hận là một trong những nguyên nhân chính của địa 
ngục. Vì thế mà kinh Phật luôn dạy, “không quy y Phật dễ bị đọa địa 
ngục”. Không có dịp thân cận Pháp để tìm hiểu và phân biệt chánh tà 
chân ngụy. Do đó tham dục dấy lên, mà tham dục là một trong những 
nhân chính để tái sanh vào cõi ngạ quỷ. Vì thế mà kinh Phật luôn dạy, 
“không quy y pháp dễ đọa ngạ quỷ”. Không có dịp thân cận chư Tăng 
(Tăng Bảo) để được chỉ dạy dẫn dắt. Kinh Phật thường dạy, “không 
quy y Tăng dễ đọa súc sanh.” Không quy-y Tăng chúng ta không có 
gương hạnh lành để bắt chước, cũng như không có ai đưa đường chỉ lối 
cho ta làm lành lánh ác, nên sĩ mê phát khởi, mà sĩ mê là một trong 
những nhân chính đưa ta tái sanh vào cõi súc sanh. Muốn quy y Tam 
Bảo, trước hết người Phật tử nên tìm đến một vị thây tu hành giới đức 
trang nghiêm để xin làm lễ quy y thọ giới trước điện Phật. 

Đối với hành giả tu Thiển, quy y Phật có nghĩa là nhìn nhận rằng 
trong chúng ta ai cũng có hạt giống giác ngộ, và mọi người chúng ta 
đều có khả năng giải thoát. Quy y Phật cũng có nghĩa là về nương tựa 
nơi đức tính cao thượng của đức Phật như vô úy, trí tuệ, từ, bi, hỷ, xả, 
vân vân. Quy y Pháp thần y lương dược. Quy y Pháp có nghĩa là sống 
trong giáo pháp của đức Phật, chân lý của vạn hữu; tức là nhìn nhận sự 
trở về của tâm mình với sự thật. Quy y Tăng đệ tử tuyệt vời của Phật. 
Đối với hành giả tu Thiển, quy y Tăng có nghĩa là dựa vào sự nuôi 
dưỡng về tinh thần với những người có cùng chí hướng với mình; những 
người trong cộng đồng Phật giáo có thể hỗ trợ, giúp đỡ và hướng dẫn 
chúng ta trên con đường giác ngộ và giải thoát. Đã là Phật tử thì phải 
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quy-y ba ngôi Tam Bảo Phật Pháp Tăng, nghĩa là cung kính nương về 
với Phật, tu theo giáo pháp của Ngài, cũng như tôn kính Tăng Già. 
Phật tử thệ nguyện không quy y thiên thần quỷ vật, không thờ tà giáo, 
không theo tổn hữu, ác đảng. Quy y là trở về nương tựa. Có nhiều loại 
nương tựa. Khi con người cảm thấy bất hạnh, họ tìm đến bạn bè; khi âu 
lo kinh sợ họ ầm về nương nơi những niềm hy vọng ảo huyền, những 
niềm tin vô căn cứ; khi lâm chung họ tìm nương tựa trong sự tin tưởng 
vào cảnh trời vĩnh cửu. Đức Phật dạy, không chỗ nào trong những nơi 
ấy là những nơi nương tựa thật sự cung ứng cho ta trạng thái thoải mái 
và châu toàn thật sự. Đối với người Phật tử thì chuyện quy-y Tam Bảo 
là chuyện cần thiết. Lễ quy-y tuy là một hình thức tổ chức đơn giản, 
nhưng rất quan trọng đối với Phật tử, vì đây chính là bước đầu tiên trên 
đường tu học để tiến về hướng giải thoát và giác ngộ. Đây cũng là cơ 
hội đầu tiên cho Phật tử nguyện tinh tấn giữ ngũ giới, ăn chay, tụng 
kinh niệm Phật, tu tâm, dưỡng tánh, quyết tâm theo dấu chân Phật để 
tự giúp mình ra khỏi sanh tử luân hồi. Riêng đối với hành giả tu thiền, 
quy-y Tam Bảo là nền tẳng tối cần thiết. Như vậy, nhờ có quy y Tam 
Bảo mà hành giả tu thiển, nhất là hành giả tại gia, biết giữ gìn giới 
luật. Mà thật vậy, giữ gìn giới luật là việc làm tối cần thiết cho việc tu 
tập thiển quán vì nó là một phương thức để duy trì sự trong sạch căn 
bản cho thân, khẩu và ý. Năm giới mà hành giả tu thiển tại gia phải cố 
gắng giữ là không sát sanh, nghĩa là không được giết hại bất cứ một 
sinh mạng nào, ngay cả con muỗi hay con kiến; không trộm cắp, có 
nghĩa là không được lấy những gì không phải là của mình; không tà 
dâm, đối với hành giả tại gia có nghĩa là giữ cho mình được trong sạch; 
không nói láo hay nói những lời mà mình không biết chắc, cũng không 
nói những lời độc ác gây chia rẽ; không uống rượu và sử dụng các chất 
ma túy. 

Phải thật tình mà nói, đạo Phật đã ban cho các dân tộc mà nó đi 
qua những đức hạnh cao cả nhất của con người. Nếp sống hòa nhã, lịch 
sự và chánh trực của người Phật tử trên khắp thế giới cho thấy rằng 
đạo Phật thực sự đã chứng minh là chân thật. Chính đạo Phật đã ban 
cho các dân tộc mà nó đi qua những đức hạnh cao cả nhất của con 
người. Nếu hạnh phúc là hậu quả của tư tưởng, ngôn ngữ và hành động 
tốt đẹp thì quả thật những Phật tử thuần thành đã tìm ra bí quyết của 
cuộc sống chân chánh. Mà thật vậy, có bao giờ chúng ta thấy hạnh 
phúc thật sự phát sanh từ những hành động sai lầm hay có bao giờ 
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chúng ta gieo nhân xấu mà hái được quả tươi đẹp đâu. Đi xa hơn chút 
nữa, có ai trong chúng ta có thể thoát khỏi định luật vô thường hay 
chạy ra ngoài vòng khổ đau phiển não đâu. Phật tử chân thuần, nhất là 
những Phật tử tại gia nên cố gắng am tường Tứ Diệu Đế, vì nếu sự 
hiểu biết về tứ diệu đế càng nhiều và càng rõ thì chúng ta sẽ có được 
sự kính ngưỡng vô biên đến với Phật, với Pháp, và với những Thánh đệ 
tử của Ngài. Đương niên ai trong chúng ta cũng kính ngưỡng Đức Phật, 
nhưng chúng ta cũng phải có được sự kính ngưỡng sâu xa đối với chánh 
pháp vì chánh pháp là đối tượng chân thật của sự quy y. Sau thời 
không có Phật, thì chính Giáo Pháp của Ngài là ngọn hải đăng giúp 
chúng ta tu tập giải thoát. Sự quy-y không chỉ diễn ra trong cái ngày 
mà chúng ta làm lễ quy-y, hay chỉ diễn ra trong vòng vài ba ngày, hay 
vài ba năm, nó chẳng những là một tiến trình của cả một đời nầy, mà 
còn cho nhiều đời nhiều kiếp về sau nầy nữa. Bên cạnh đó, còn có 
những lợi lạc khác khi chúng ta trở thành Phật tử và quy-y Tam Bảo: 
Thứ nhất là chúng ta trở thành một người có thọ giới. Thứ nhì là chúng 
ta có thể tiêu trừ tất cả chướng ngại do nhiều nghiệp tích lũy từ trước. 
Thứ ba là chúng ta sẽ dễ dàng tích lũy một số công đức có lợi trong 
việc tu tập. Thứ tư là chúng ta ít bị phiển nhiễu vì những hành vi tác 
hại của người khác. Thứ năm là chúng ta sẽ không rơi vào đọa xứ. Thứ 
sáu là chúng ta sẽ không khó khăn thành tựu những mục tiêu tu tập 
của mình. Thứ bảy là con đường giác ngộ sẽ đến với chúng ta, vấn đề 
chỉ còn là thời gian và mức độ tu tập mà thôi. 


Reasons ƒor Buddhists to Take Reƒuge in the Three Gerns 


To take refuge 1n the Triratna, an admission of a lay disciple, after 
recantation of his previous wrong belief and sincere repetition to the 
abbot or monk of the Three Refuges. According to Buddhist teachings, 
taking refuge in the three Refuges are three of the most Important 
enfrances to the great enliphtenment. Practitioners should always 
rememmber that there are several problems for a Buddhist who does not 
take refuge In the Three Gems. There is not any chance to get 
blessings from Buddhas, nor chance to Imitate the compasslion of the 
Buddhas. Thus, anger Iincreased, and anger 1s one of the main causes of 
the rebirth in hell. Therefore, Buddhist sutras always say, “1f one does 
not take refuge In Buddha, 1t s easier to be reborn in hell. There 1s no 
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chance to study Dharma in order to distinguish right from wrong, good 
from bad. Thus desire appears, and desire 1s one of the main causes of 
rebirth in the hungry ghost. Therefore, Buddhist sutras always say, “1ƒ 
one does not take refuge In the Dharma, 1s easler to be reborn in the 
hungry ghost realms.” There 1s no chance to meet the Sangha for 
guidance. Buddhist sutras always say, “If one does not take refuge In 
the Sangha, 1t`s easler to be reborn into the animal kingdom.” Not 
taking refuge in the Sangha means that there 1s no good example for 
one to follow. If there Is no one who can show us the right path to 
cultivate all good and eliminate all-evil, then Ipgnorance arises, and 
Ipnorance 1s one of the main causes of rebirth In the animal realms. To 
take refuge in the Triratna, a Buddhist must first find a virtuous monk 
who has seriously observed precepts and has profound knowledge to 
represent the Sangha In performing an ordination ceremony. 

For Zen practitioners, to take refuge in the Buddha as a supreme 
teacher. To take refuge In the Buddha means acknowledging the seed 
of enlightenment that Is within ourselves, and we all have the 
possibility of emancipation. It also means taking refuge 1n those 
qualiies which the Buddha embodies, qualitles like fearlessness, 
wisdom, loving kindness, compassion, Joy and letting go, and so on. 
Take refuge In the Dharma as the best medicine ¡n life. Taking refuge 
1n the Dharma means taking refuge In the law, 1n the way things are; 1t 
1s acknowledging that our mind surrenders to the truth. Take refuge In 
the Sangha, wonderful Buddhaˆs disciples. For Zen practitioners, takIing 
refuge In the Sangha means taking support in those who have the same 
goal with us; those In the Buddhist community who can support, help, 
and guide us to achieve our goals of enlightenment and freedom. Any 
Buddhist follower must attend an Initiation ceremony with the Three 
Gems, Buddha, Dharma, and Sangha, 1.e., he or she must venerate the 
Buddha, follow his teachings, and respect all his ordained disciples. 
Buddhists swear to avoid deities and demons, pagans, and evil religIous 
øroups. AÁ refuge Is a place where people go when they are distressed 
or when they need safety and security. There are many types of refuge. 
When people are unhappy, they take refuge with their friends; when 
they are worried and friphtened they might take refuge In false hope 
and beliefs. As they approach death, they might take refuge In the 
belief of an eternal heaven. But, as the Buddha says, none of these are 
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true refuges because they do not give comfort and security based on 
reality. Taking refuge in the Three Gems 1s necessary for any 
Buddhists. It should be noted that the Initiatlon ceremony, though 
simple, 1s the most Important event for any Buddhist disciple, since If 1s 
his first step on the way toward liberation and illumination. This 1s also 
the first opportunity for a disciple to vow to diligently observe the Íive 
precepts, to become a vegetarian, to recite Buddhist sutras, to cultivate 
his own mind, to nurture himself with good deeds, and to follow the 
Buddhaˆs footsteps toward his own enliphtenment. Especially for Zen 
practitioners, taking refuge In the Three Gems 1s an indespensable 
foundation. Therefore, owing to the taking refuge in the Three Gems, 
Zen practitioners, especially lay practitioners, know how to keep 
precepts. In fact, keeping precep(ts Is extremely necessary for 
medifation practice, for 1t 1s a way of maintaining a basic purlfy of 
body, speech, and mind. The five precepts which should be followed 
are: not killing, which means refraining from knowingly taking any life, 
nof even swatfing a mosquito or stepping on an ant; not stealing, which 
means not taking anything which 1s not given; refraining from sexual 
misconduct, for lay practiioners, which means keep our body and mind 
purIty; not lying or speaking falsely or harshly; and not taking 
1nftoxIcants, which means not taking alcohol or drugs. 

Truly speaking, Buddhism has indeed proved to be the genuine 
article and has gIven those people where 1t has come the highest right 
conduct for a human being. The gentle, courtesy and upright lives of 
the Buddhists from all over the world show that Buddhism has indeed 
proved to be the genuine article and has given those people where If 
has come the highest right conduct for a human being. If happiness 1s 
the result of good thoughts, words and actlons; then indeed devout 
Buddhists have found the secred of right living. In fact, have we ever 
found true happiness resulting from wrong thinking and wrong doing, or 
can we ever sow evil cause and reap sweet fruits? Furthermore, Can 
any of us escape from the Law of Change or run away from the 
sufferings and afflictions? Devout Buddhists, especially laypeople, 
should try to understand the Four Noble Truths because the more we 
have the understanding of the Four Noble Truths, the more we respect 
the Buddha, the Dharma, and the Sacred Disciples of the Buddha. Of 
course we all respect the Buddha, but all of us should gain a profound 
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admrratlon for the Dharma too for at the time we do not have the 
Buddha, the Dharma 1s the true refuge for us, the lighthouse that guide 
us In our path of cultivation towards liberation. The process of ““Taking 
refuge” 1s not a process that happens on the day of the ceremony of 
“Taking refuge”, or take place within Just a few days, or a few years. Ít 
takes place not only In this very life, but also for many many aeons In 
the future. Besides, there are other benefits of taking refuge: Flirst, we 
become a Buddhist. Second, we can destroy all previously accumulated 
karma. Third, we will easily accumulate a huge amount oŸ merIt. 
Fourth, we will seldom be bothered by the harmful actions of others. 
Hifth, we wIll not fall to the lower realms. Sixth, we will effortlessly 
achieve our goal In the path of cultivation. Seventh, It 1s a matter of 
time, we wIll soon be enlightened. 
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Chương Chín 
Chapter Nine 


Nghi Thức Quy-Y Trong Hầu Hết 
Các Truyền Thống Phật Giáo 


Muốn quy y Tam Bảo, trước hết người Phật tử nên tìm đến một vị 
thầy tu hành giới đức trang nghiêm để xin làm lễ quy y thọ giới trước 
điện Phật với một số nghi thức Phật giáo. Nghi thức quy-y nên tổ chức 
đơn giản, tùy theo hoàn cảnh mỗi nơi. Tuy nhiên, khung cảnh lễ cần 
phải trang nghiêm, trên là điện Phật, dưới có Thầy chứng tri, chung 
quanh có sự hộ niệm của chư Tăng ni, các Phật tử khác, và thân bằng 
quyến thuộc. Về phần bản thân của vị Phật tử quy-y cần phải trong 
sạch, quần áo chỉnh tể mà giản dị. Đến giờ quy-y, theo sự hướng dẫn 
của Thầy truyền trao quy-giới, phát nguyện tâm thành, ba lần sám hối 
cho ba nghiệp được thanh tịnh. Trong lúc lắng nghe ba pháp quy-y thì 
lòng mình phải nhất tâm hướng về Tam Bảo và tha thiết phát nguyện 
giữ ba pháp ấy trọn đời, dù gặp hoàn cảnh nào cũng không biến đổi. 
Đệ tử xin suốt đời quy-y Phật, nguyện không quy-y Thiên thần, quỷ 
vật. Đệ tử xin suốt đời quy-y Pháp, nguyện không quy-y ngoại đạo tà 
giáo. Đệ tử xin quy-y Tăng, nguyện không quy-y tổn hữu ác đảng. Đức 
Phật đã nói, “Ta là Phật đã thành, các người là Phật sẽ thành.” Ý nói 
trong chính chúng ta tiềm ẩn Phật tánh chưa được xuất hiện, nên khi ta 
đã quy-y Tam Bảo bên ngoài, chúng ta cũng phải quy-y Tam Bảo 
trong tâm của chúng ta, vì vậy chúng ta phải nguyện. Quy y Phật vị 
đạo sư vô thượng: Tự quy y Phật, đương nguyện chúng sanh, thể giải 
đại đạo, phát vô thượng tâm (1 lạy). Quy y Pháp thần y lương được: Tự 
quy y Pháp, đương nguyện chúng sanh, thâm nhập kinh tạng, trí huệ 
như hải (1 lạy). Quy y Tăng đệ tử tuyệt vời của Phật: Tự quy y Tăng, 
đương nguyện chúng sanh, thống lý đại chúng, nhứt thiết vô ngại (1 
lạy). 
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The Buddhist Iniiaion Cerernony 
In Most Buddhist Traditions 


To take refuge In the Triratna, a Buddhist must first find a virtuous 
monk who has serlously observed precepts and has profound 
knowledge to represent the Sangha In performing an ordination 
ceremony with some Buddhist rituals. The Initiatlon ceremony must be 
simple, depend on the situation of each place. However, It must be 
solemn. It 1s led by Buddhist Master who would grace It by standing 
before the altar decorated with the Buddha's portrai, with the 
assIstance of other monks and nuns, relatives, and friends. As for the 
Buddhist Initiation Ceremony, the follower must be clean and correctly 
dressed. Under the guidance of the Master, the person must recite three 
times the penance verses in order to cleanse his karmas. When 
listening to the three refuges, Buddhists should have the full intention 
of keeping them for life; even when life 1s hardship, never change the 
mind. As a Buddhist disciple, I swear to follow in Buddha”s footsteps 
during my lifetime, not in any god, deity or demon. As a Buddhist 
disciple, I swear to perform Buddhist Dharma during my lifetime, not 
pagan, heretic belilefs or practices. As a Buddhist disciple, [ swear to 
listen to the Sangha during my lifetime, not evil religious groups. The 
Buddha had said: “I am a realized Buddha, you will be the Buddha to 
be realized,” meaning that we all have a Buddha-nature from within. 
Therefore, after having taken the Initiation with the Three Gems, we 
must repeat the above vows, addressing this time the Iinner Buddha, 
Dharma, and Sangha. 7ake refuge in the Buddha as a supreme teacher: 
To the Buddha, I return to rely, vowing that all Iiving beings understand 
the great way profoundly, and bring forth the bodhi mind (1 bow). 7ake 
refuge in the Dharma as the best medicine in le: To the Dharma, T 
return and rely, vowing that all living beings deeply enter the sutra 
treasury, and have wisdom like the sea (I bow). 7Take refuge im the 
Sangha, wonderƒful Buddha's disciples: To the Sangha, T return and 
rely, vowing that all living beings form together a great assembly, one 
and all in harmony without obstructions (1 bow). 
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Chương Mười 
Chapter Ten 


Quy-Y Tam Bảo Theo Trường Phái Mật Tông 


Quy-Y Tam Bảo cho trường phái Mật tông, theo Ngài Ban Thiền 
Lạt Ma đời thứ nhất biên soạn. Trong nghi thức Quy-Y Tam Bảo trong 
các trường phái Mật giáo, người Phật tử phải nguyện những điều sau 
đây: 1) Trong niềm đại hỷ lạc, đệ tử biến thành Đức Phật Bổn Sư. 2) 
Từ thân con trong suốt, vô lượng ánh hào quang tỏa rạng mười phương. 
3) Chú nguyện hộ trì chốn này cùng mọi chúng sanh nơi đây. 4) Tất cả 
biến thành toàn hảo và chỉ mang những phẩm hạnh cực kỳ thanh tịnh. 
5) Từ trạng thái của tâm thức siêu việt và đức hạnh. 6) Đệ tử cùng vô 
lượng chúng sanh đã từng là mẹ của đệ tử. 7) Từ bây giờ cho đến khi 
Giác Ngộ. 8) Chúng con nguyện xin quy-y Đức Bổn Sư và Tam Bảo. 9) 
Đệ tử xin đảnh lễ Đức Bổn Sư. 10) Đệ tử xin đảnh lễ Đức Phật. 11) Đệ 
tử xin đảnh lễ Pháp. 12) Đệ tử xin đảnh lễ Tăng Già (ba lần). 13) Vì tất 
cả chúng sanh mẹ. 14) Đệ tử xin hóa thành Đức Phật Bổn Sư. 15) Và 
xin nguyện dẫn dắt mọi chúng sanh đạt đến Giác Ngộ tối thượng của 
Đức Phật Bổn Sư (ba lần). 16) Vì tất cả các chúng sanh mẹ, đệ tử xin 
nguyện nhanh chóng đạt đến Giác Ngộ tối thượng của Đức Phật Bổn 
Sư ngay trong kiếp này (ba lần). 17) Đệ tử xin nguyện giải thoát mọi 
chúng sanh mẹ khỏi khổ đau và dẫn dắt họ đến cõi Cực Lạc của Phật 
quốc (ba lần). 18) Vì mục đích này, đệ tử xin nguyện tu tập pháp môn 
thâm diệu Du Già Đức Phật Bổn Sư (ba lần). 19) Om-Ah-Hum (ba lần). 
20) Mây thanh tịnh cúng dường bên ngoài, bên trong và bí mật. Duyên 
hợp chúng con lại với Đức Bổn Sư, quán tưởng cúng dường tràn ngập 
tận cùng hư không, đất và trời, trải rộng khắp cùng, tột cùng bất khẩ tư 
nghì. 21) Tinh túy chính là Kim Cang Bồ Đề Giác Ngộ, hiển bày bằng 
sự cúng dường bên trong và các phẩm vật cúng dường cốt để phát sinh 
tối thượng Kim Cang Bồ Đề Giác Ngộ của Tánh không và Hỷ lạc. Đó 
cũng là niềm hỷ lạc mà lục căn an trụ. 

Người đệ tử Mật tông luôn hướng về Bách Thiên Chư Phật tại Cực 
Lạc Quốc với những lời nguyện sau đây: Thứ nhất, đệ tử xin quy-y 
Tam Bảo và xin nguyện giải thoát mọi chúng sanh hữu tình. Đệ tử xin 
phát nguyện hành trì đạt Giác Ngộ (ba lần). Thứ nhì, đệ tử xin cho toàn 
cõi mười phương trên trái đất này thành thanh tịnh, không có cả một 
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hạt sạn. Trơn tru như lòng bàn tay trẻ thơ. Sáng bóng tự nhiên như 
phiến đá đã mài nhẵn. Thứ ba, đệ tử xin cho mọi nơi đều tràn ngập 
phẩm vật cúng dường của chư nhân thiên, trước mặt đệ tử và trong 
niềm quán tưởng như đám mây tuyệt trần cúng dường Đức Phổ Hiền 
Bồ Tát. Thứ tư, từ trái tim của Đức Hộ Pháp Bách Thiên Chư Phật tại 
Cực Lạc Quốc bay ra đám mây như khối sữa đặc trắng, tươi mát. Thứ 
năm, bậc Toàn Trí Tống Lạt Ba, vị Pháp Vương, cùng các chư tôn đệ 
tử, con cầu xin người thị hiện ra ngay nơi đây. Hỡi Đức Bổn Sư Tôn 
Kính đang mỉm cười từ bi an lạc. Tọa trên ngai sư tử, nguyệt luân và 
nhật luân trong không gian trước mặt đệ tử. Thứ sáu, con cầu xin ngài 
thường trụ lại vô lượng a tăng kỳ kiếp để hoằng hóa đạo pháp. Và là 
Tối Thượng Phước Điển trong lòng tín tâm sùng kính của con. Tâm 
thức của ngài mang trí huệ Toàn Giác Toàn Trí thấu hiểu mọi sự vật 
và tất cả mọi pháp. Khẩu ngữ của Ngài truyền đạt giáo pháp, hóa 
thành đôi hoa tai của những bậc phú quí. Thân ngài đẹp tỏa rạng hào 
quang lừng lẫy. Thứ bảy, đệ tử xin đảnh lễ nơi ngài, chiêm ngưỡng, 
lắng nghe và tưởng nhớ đến ngài, người đã mang lại thật nhiều lợi lạc. 
Thứ tám, nước cúng dường, hoa đủ loại cúng dường hoan hỷ chư Phật. 
Hương trầm, đèn và nước thơm và vân vân. Thứ chín, một biển phẩm 
vật hiện hữu và quán tưởng như mây cúng dường. Thứ mười, đệ tử xin 
dâng lên ngài, bậc Tối Thượng Phước Điền. Thứ mười một, tất cả mọi 
nghiệp ác từ thân khẩu ý mà con đã tích tụ từ vô thỉ vô lượng kiếp, và 
nhất là những tội vi phạm ba giới, đệ tử xin sám hối nhiều nữa với lòng 
thiết tha từ tận đáy lòng. Thứ mười hai, từ thâm sâu trong lòng con, con 
hoan hỷ, hỡi đấng Hộ Pháp, trong vô tận đức hạnh của người, bậc tinh 
tấn tu học và hành trì trong thời mạt pháp này, và mang lại cho kiếp 
sống ý nghĩa khi từ bỏ tám ngọn gió tư lợi. Thứ mười ba, hỡi bậc Bổn 
Sư Thánh Trí tôn kính, từ đám mây từ bi hình thành trên bầu trời trí 
huệ của Pháp Thân Ngài, xin rải đám mưa đạo Pháp rộng lớn và thâm 
diệu, khế hợp kỳ diệu với căn cơ của đệ tử. Thứ mười bốn, đệ tử xin 
hồi hướng mọi công đức đã tích lũy cho sự lợi ích hoằng Pháp đến mọi 
chúng sanh hữu tình, và nhất là cho giáo Pháp tinh túy của Tổ Tống 
Lạt Ba tôn quý thường trụ tỏa rạng. Thứ mười lăm, xin dâng Mạn Đà 
La này lên cõi chư Phật trên Bảo Đàn lộng lẫy huy hoàng đây hoa, 
nước nghệ thơm để trang hoàng núi Tu Di, bốn Đại Châu cùng Nhật 
Nguyệt. Thứ mười sáu, xin nguyện mọi chúng sanh được tiếp dẫn về 
cõi Cực Lạc. Thứ mười bẩy, đệ tử xin dâng mạn đà la châu báu này 
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lên các ngài, Đức Bổn Sư tôn quý. Nhờ nguyện lực với lòng thiết tha 
cầu xin như thế. Cột ánh sáng trắng tỏa từ tâm, từ đấng Từ Phụ tôn 
kính và từ hai đệ tử, cuối cùng nhập một và đi vào đảnh đầu của con. 
Từ nước Cam Lộ trắng, mầu như sữa đề hồ, chảy dọc theo cột ánh 
sáng trắng dẫn đường, giúp con tẩy sạch mọi bệnh tật, phiền não, ác 
nghiệp, chướng ngại và các huân tập không sót chút nào. Thân con trở 
thành thanh tịnh và trong suốt như pha lê. Thứ mười tám, ngài là hiện 
thân của Đức Quán Thế Âm, nguồn từ bi trân quí lớn, không nhằm 
mục đích hiện hữu đích thực. Và hiện thân Bồ Tát Văn Thù Sư Lợi, 
bậc đại trí toàn mỹ. Cũng là đấng Kim Cang Thủ, tiêu diệt đám ma 
vương không ngoại lệ. Thứ mười chín, hỡi Tổ Tống Lạt Ba, vị vua của 
mọi hiển giả trên Xứ Tuyết. Đệ tử xin quỳ đảnh lễ Tổ, Pháp danh 
người là Lozang-Dragpa (ba lần). Thứ hai mươi, xin đấng Bổn Sư tôn 
quý và rực rỡ đến ngự trên tòa sen và nguyệt luân ngự trị trên đỉnh đầu 
của con. Gìn giữ hộ trì con trong ánh đại từ đại bi của người. Cúi xin 
người ban phép lành cho con để con đạt đến thân khẩu ý giác ngộ của 
người. Thứ hai mươi mốt, xin đấng Bổn Sư tôn quý và rực rỡ đến ngự 
trên tòa sen và nguyệt luân ngự trị trong trái tim con. Ơìn giữ hộ trì con 
trong ánh đại từ đại bi của người. Xin người thường trụ ở thế gian 
hoằng pháp cho đến khi chúng con Giác Ngộ Bồ Đề. Thứ hai mươi hai, 
nguyện xin công đức này giúp cho đệ tử mau chóng đạt đến tâm giác 
ngộ của Đức Bổn Sư và xin nguyện dẫn dắt vô lượng chúng sanh 
không trừ ai đạt đến tâm giác ngộ của Đức Phật Bổn Sư. 


Taking Refuge in the Triple Gem in Secref Secfs 


Take refuge In the Triple Gem for Secret Sects (composed by the 
first Tibetan Panchen Lama). During the ceremony of taking Refuge In 
the Triple Gem In the Secret Sects, Buddhists must vow the followings: 
1) With great bless, Ï arise as my Guru Yidam. 2) From my clear body 
masses of light rays diffuse Into the ten directions. 3) Blessing the 
world and all sentient beings. 4) All becomes perfectly arrayed with 
only extremely pure qualities. 5) From the state of an exalted and 
virtuous mind. 6) I and all infinite, old mother sentient beings. 7) From 
this moment until our supreme enlightenment. 8) We vow to go for 
refuge to the Gurus and the Three Precious Gems. 9) Homage to the 
Guru (Namo Gurubhya) 10) Homage to the Buddha (Namo 
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Buddhaya). I1) Homage to the Dharma (Namo Dharmaya). 12) 
Homage to the Sangha (Namo Sanghaya three times). 13) For the sake 
of all mother sentlent beings. 14) I shall become my Guru Detty. 15) 
And place all sentient beings In the supreme state of a Guru Deltty 
(three times). 16) For the sake of all mother sentient beings, I shall 
quickly atfain supreme state of a Guru Detty In this very life (three 
times). 17) I shall free all mother sentient beings from suffering and 
place them In the great bliss of Buddhahood (three times). 18) 
Therefore, I shall now practice the profound path of Guru-Yidam yoga 
(three times). I9) Om-Ah-Hum (three times). 20) Pure clouds of outer, 
inner and secret offerings. Fearsome Items and obJects to bond us 
closely and fields of vision pervade the reaches of space, earth and sky 
spreading out Iinconceivably. 2l) In essence wisdom-knowledge in 
aspect Inner offerings and various offerings obJects as enJoyments of 
the six senses they function to generate the special wisdom-knowledge 
of bliss and voIdness. 

Followers of Secret sects always look to Hundred Thousand 
Buddhas In the Pure Land with the followings vows: First, [ take safe 
direction from the Three Precilous Gems; I shall liberate every limited 
being. I reaffirm and correct my bodhicitta aim (three times). Second, 
may the surface of the land in every direction be pure, without even a 
pebble. As smooth as the palm of a child”s hand; naturally polished, as 
Is a beryl gem. Thid, may divine and human obJects of offering 
actually arrayed and those envisioned as peerless clouds of 
Samantabhadra offerings. Fourth, from the heart of the Guardian of the 
hundreds of deitles of Tusita, the Land of Joy, on the tip of a rain- 
bearing cloud resembling a mound of fresh, white curd. Fifth, we 
request you alight and grace this site, King of the Dharma, Lozang- 
Dragpa, the omnisclent, with the pair of your spiritual sons. Seated on 
lion-thrones, lotus, and moon 1n the sky before us, ennobling, 
1mpeccable gurus, we request you remain, with white smile of delight. 
Sixth, for hundreds of eons to further the teachings as the foremost 
fields for growing a positive force for us with minds of belief in the 
facts. Your minds have the intellect that comprehends the full extent of 
what can be known. Your speech, with its elegant explanations, 
becomes an adornment for the ears of those of good fortune. Your 
bodies are radiantly handsome with glorious renown. Seventh, we 
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prostrate to you whom to behold, hear, or recall 1s worthwhile. Eighth, 
refreshing offerings of water, assorted flowers, Ífragrant Incense, lights, 
scented water, and more. Ninth, this ocean of clouds of offerings, 
actually arranged and Iimagined here. lTenth, we present to you 
foremost fields for growing a positive force. Eleventh, whatever 
destructive actions of body, speech and mind that we have committed, 
since beginningless time, and especially the breaches of our three setfs 
Of vows, we openly admit, one by one, with fervent regret from our 
heart. Twelfth, in this degenerate age, you perserved with a 
phenominal amount of study and practice and, by riding yourselves of 
the eight ch¡ldish feelings, you made the respites and enrichmenfs of 
your lives worthwhile, and from the depth of our hearts, we reJoIice, O 
Guardians, In the towering waves of your enliphtening deeds. 
Thirteenth, in the towering waves of your enliphtening deeds that 
billow in the skles of your Dharmakayas, we request you to release a 
rain of profound and vast Dharma to rain upon the absorbent earth of 
us, eager to be tamed In fiting ways. Fourteenth, may whatever 
consfructive forces built up by this benefit the teachings and those who 
wander, and may they especially enable the heart of the teachings of 
the ennobling, impeccable Lozang-dragpa to beat ever on. Fifteenth, 
by directing and offering to the Buddha-fields this base, anointed with 
fragrant waters, stewn with flowers, and decked with Mount Meru, 
four Islands, the sun, and the mon. Sixteenth, may all those who 
wander be led to Pure Land. Seventeenth, I send forth this mandala to 
you precIous gurus by the force of having made fervent requesfs In this 
way. From the hearts of the ennobling, impeccable father and the paIrs 
of his spiritual sons, hollow beams of white light radiate forth. Thetr 
tips combine Into one and penetrate us through the crowns of our 
heads. Through the conduit of these white tubes of light, white nectars 
flow freely, the color of mIlk, purging us of diseases, demons, negative 
forces, obstacles, and constant habits, baring none. Our bodies become 
as pure and as clear as a crysfal. Eighteenth, you are Avalokitesvara, a 
great treasury of compassion. ManJushri, a commander of flawless 
wisdom. Vajrapam, a destroyer of all hordes of demonic forces. 
NÑineteenth, Tsongkhapa, the crown Jewel of the erudite masters of the 
Land of Snow. At your feet, Lozang-Dragpa, we make you requesfs 
(three times). Twentieth, glorlous, precIous root guru, come grace the 
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lotus and moon seats at the crowns of our heads. Taking care of us 
through your great kindness. Direct us to the actual attainments of your 
body, speech and mind. Twenty-first, gøÏorlous, preclous guru, come 
grace the lotus seafs at our hearts. Taking care of us through your great 
kindness. Remain steadfast to the core of our enlightenmert. Twenty- 
second, by this construcfive act, may we quickly actualize ourselves as 
Guru-Buddhas and thereafter lead to that state, all wandering beings, 
not neglecfing even one. 
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Chương Mười Một 
Chapter Eleven 


Vô Tướng Tam Quy Y Giới 


Vô Tướng Tam Quy Y Giới cũng đồng nghĩa với Tự Tâm Quy Y 
Tự Tánh. Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Nầy 
thiện tri thức! Nay tôi lại vì thiện tri thức mà trao “Vô Tướng Tam Quy 
Y Giới.` Nầy thiện tri thức! Quy y giác lưỡng túc tôn, quy y chánh ly 
dục tôn, quy y tịnh chúng trung tôn. Từ ngày nay trở đi xưng “Giác' 
làm thầy, lại chẳng quy y tà ma ngoại đạo, dùng tự tánh Tam Bảo 
thường tự chứng minh, khuyên thiện tri thức quy y tự tánh Tam Bảo. 
Phật là “Giác' vậy, Pháp là Chánh" vậy, Tăng là “Iịnh' vậy. Tự tâm 
quy y Giác, tà mê chẳng sanh, thiểu dục tri túc hay lìa tài sắc, gọi là 
Lưỡng Túc Tôn. Tự tâm quy y Chánh, niệm niệm không tà kiến, vì 
không tà kiến tức là không nhơn ngã cống cao, tham ái, chấp trước, gọi 
là Ly Dục Tôn. Tự tâm quy y Tịnh, tất cả cảnh giới trần lao ái dục, tự 
tánh đều không nhiễm trước, gọi là Chúng Trung Tôn. Nếu tu hạnh 
nầy, ấy là tự quy y. Phàm phu không hiểu, từ sáng đến tối, thọ tam quy 
giới, nếu nói quy y Phật, Phật ở chỗ nào? Nếu chẳng thấy Phật thì 
nương vào chỗ nào mà quy, nói lại thành vọng. Nầy thiện tri thức! Mỗi 
người tự quan sát, chớ lầm dụng tâm, kinh văn rõ ràng, nói tự quy y 
Phật, chẳng nói quy y với Phật khác, tự Phật mà chẳng quy, thì không 
có chỗ nào mà y được. Nay đã tự ngộ, mỗi người phảẩi quy y tự tâm 
Tam Bảo, trong thì điều hòa tâm tánh, ngoài thì cung kính mọi người, 
ấy là tự quy y vậy.” Tự quy y là trừ bỏ trong tự tánh tâm bất thiện, tâm 
tật đố, tâm siểm khúc, tâm ngô ngã, tâm cuống vọng, tâm khinh người, 
tâm lấn người, tâm tà kiến, tâm cống cao, và hạnh bất thiện trong tất 
cả thời, thường tự thấy lỗi mình, chẳng nói tốt xấu của người khác, ấy 
là tự quy y. Thường tự hạ tâm, khắp hành cung kính tức là thấy tánh 
thông đạt lại không bị ngăn trệ, ấy là tự quy y.” 

Trong Kinh Pháp Bảo Đàn, Chương Sáu, Lục Tổ Huệ Năng dạy: 
“Nây thiện tri thức! Đã quy y tự Tam Bảo xong, mỗi người phải chí 
tâm, tôi vì nói một thể ba thân tự tánh Phật, khiến các ông thấy được 
ba thân rõ ràng tự ngộ tự tánh. Phải theo lời tôi nói: “Nơi tự sắc thân 
quy y thanh tịnh pháp thân Phật, nơi tự sắc thân quy y viên mãn báo 
thân Phật, nơi tự sắc thân quy y thiên bá ức hóa thân Phật. Nầy thiện 
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tri thức! Sắc thân là nhà cửa không thể quy y hướng đó, ba thân Phật ở 
trong tự tánh người đời thấy vì đều có, vì tự tâm mê không thấy tánh ở 
trong nên chạy ra ngoài tìm ba thân Như Lai, chẳng thấy ở trong thân 
có ba thân Phật. Các ông lắng nghe tôi nói khiến các ông ở trong tự 
thân thấy được tự tánh có ba thân Phật. Ba thân Phật nầy từ nơi tự tánh 
sanh, chẳng phải từ ngoài mà được. Sao gọi là Thanh Tịnh Pháp Thân 
Phật? Người đời bản tánh là thanh tịnh, muôn pháp từ nơi tánh mà 
sanh, suy nghĩ tất cả việc ác tức sanh hạnh ác, suy nghĩ tất cả việc lành 
tức sanh hạnh lành. Như thế các pháp ở trong tự tánh như trời thường 
trong, mặt trời mặt trăng thường sáng, vì mây che phủ nên ở trên sáng, 
ở dưới tối, chợt gặp gió thổi mây tan, trên dưới đều sáng, vạn tượng 
đều hiện. Tánh của người đời thường phù du như là mây trên trời kia. 
Nầy thiện tri thức! Trí như mặt trời, huệ như mặt trăng, trí huệ thường 
sáng, do bên ngoài chấp cảnh nên bi mây nổi vọng niệm che phủ tự 
tánh không được sáng suốt. Nếu gặp thiện tri thức, nghe được pháp 
chơn chánh, tự trừ mê vọng, trong ngoài đều sáng suốt, nơi tự tánh 
muôn pháp đều hiện. Người thấy tánh cũng lại như thế, ấy gọi là 
Thanh Tịnh Pháp Thân Phật. Nây thiện tri thức! Tự tâm quy y tự tánh 
là quy y chơn Phật.” 


Markless Triple RÑefuge 


Markless Triple Refuge also means Own Mind Takes Refuge with 
Own Self-Nature. According to the Platform Sutra of the Sixth 
Patrlarch's Dharma Treasure, the Sixth Patrlarch, Hui-Neng, taught: 
Good Knowing Advisors, I[ will transmit the precepts of the triple 
refuge that has no mark. Good Knowing Advisors, take refuge with the 
enlightened, the honored, the doubly complete. Take refuge with the 
right, the honored, that 1s apart from desire. Take refuge with the pure, 
the honored among the multitudes. “From this day forward, we call 
enliehtenment our master and will never again take refuge with 
deviant demons or outside religions. We constantly enlighten ourselves 
by means of the Triple Jewel of our own self-nature.` Good Knowing 
Advisors, I exhort you all to take refuge with the Triple Jewel of your 
own nature: the Buddha, which 1s enlightenment; the Dharma, which 1s 
right; and the Sangha, which 1s pure. When your mind takes refuge with 
enlightenment, deviant confusion does not arise. Desire decreases, sO 
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that you know contentment and are able to keep away from wealth and 
†rom the opposite sex. That 1s called the honored, the doubly complete. 
When your mind takes refuge with what 1s right, there are no deviant 
views In any of your thoughts because there are no deviant views; 
there 1s no self, other, arrogance, greed, love or attachment. That 1S 
called the honored that 1s apart from desire. When your own mind takes 
refuge with the pure, your self-nature 1s not stained by attachmert to 
any sfate of defilement, desire or love. That 1s called the honored 
among the multitudes. lf you cultivate this practice, you take refuge 
with yourself. Common people do not understand that, and so, from 
morning to nipht, they take the triple-refuge precepts. They say they 
take refuge with the Buddha, but where 1s the Buddha? If they cannot 
see the Buddha, how can they return to him? 'Therr talk 1s absurd. Good 
Knowing Advisors, each of you examine yourselves. Do not make 
wrong use of the mind. The Avatamsaka Sutra clearly states that you 
should take refuge with your own Buddha, not with some other 
Buddha. If you do not take refuge with the Buddha in yourself, there 1s 
no one you can rely on. Now that you are self-awakened, you should 
each take refuge with the Triple Jewel of your own mind. Within 
yOurself, regulate your mind and nature; outside yourself, respect 
others. That 1s to take refuge with yourself.” Good Knowing AdvIsors, 
when your own mind takes refuge with your self-nature, 1t takes refuge 
with the true Buddha. To take refuge 1s to rid your self-nature of ego- 
centered and unwholesome thoughts as well as Jealousy, 
obsequiousness, deceiffulness, contempt, pride, conceit, and deviant 
views, and all other unwholesome tendencies whenever they arise. To 
take refuge 1s to be always aware oŸ your own transgressions and never 
to speak of other people”s good or bad traits. Always to be humble and 
polite 1s to have penetrated to the self-nature without any obstacle. 
That 1s taking refuge.” 

In the Dharma Jewel Platform Sutra, Chapter Six, the Sixth 
Partriarch taught: “Good Knowing Advisors, now that you have taken 
refuse with the Triple Jewel, you should listen carefully while I 
explain to you the three bodies of a single substance, the self-nature of 
the Buddha, so that you may see the three bodies and become 
completely enlightened to your own self-nature. Repeat after me: I 
take refuge with the clear, pure Dharma-body of the Buddha within my 
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own body. I take refuge with the hundred thousand myriad 
Transformation-bodies of the Buddha withn my own body. I take 
refuge with the complete and full Reward-body of the Buddha within 
my own body. Good Knowing Advisors, the form-body 1s an 1mn; 1t 
cannot be returned to. The three bodies of the Buddha exist within the 
self-nature of worldly people but, because they are confused, they do 
not see the nature within them and so, seek the three bodies of the 
Tathagata outside themselves. They do not see that the three bodies of 
the Buddha are within their own bodies. Listen to what Ï say, for 1t can 
cause you to see the three bodies of your own self-nature within your 
own body. The three bodies of the Buddha arise from your own self- 
nature and are not obtained from outside. What 1s the clear pure 
Dharma-body Buddha? The worldly person”s nature 1s basically clear 
and pure and, the ten thousand dharmas are produced from 1t. The 
thought of evil produces evil actions and the thought of good produces 
good actions. Thus, all dharmas exIst within self-nature. This 1s like the 
sky which 1s always clear, and the sun and moon which are always 
bright, so that 1ƒ they are obscured by floating clouds, 1t 1s bright above 
the clouds and dark below them. But If the wind suddenly blows and 
scatters the clouds, there 1s brightness above and below, and the myriad 
forms appear. The worldly peson”s nature constantly drifts like those 
clouds in the sky. Good Knowing Advisors, Intelligence 1s like the sun 
and wisdom 1s like the moon. Intelligence and wIisdom are constantly 
bright but, If you are attached to external states, the floating clouds of 
false thought cover the self-nature so that 1t cannot shine. IÝ you meet a 
Good Knowing Advisor, 1ƒ you listen to the true and right Dharma and 
Cast out your own confusion and falseness, then inside and out there 
will be penetrating brightness, and within the self-nature all the ten 
thousand dharmas will appear. That 1s how It 1s with those who see 
ther own nature. It 1s called the clear, pure Dharma-body of the 
Buddha.” 
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Chương Mười Hai 
Chapter Twelve 


Phật Bảo 


Phật Bảo là ngôi thứ nhất trong Tam Bảo. Phật là đấng Toàn Giác 
hay một người đã giác ngộ viên mãn về chân tánh của cuộc sinh tổn. 
Chữ Phật có nghĩa là tự mình giác ngộ, đi giác ngộ cho người, sự giác 
ngộ nây là viên mãn tối thượng. Từ Buddha” được rút ra từ ngữ căn 
tiếng Phạn “Budh” nghĩa là hiểu rõ, thấy biết hay tỉnh thức. Phật là 
người đã giác ngộ, không cón bị sanh tử luân hồi và hoàn toàn giải 
thoát. Đức Phật Lịch Sử là đấng đã hoàn toàn đạt tới Chánh đẳng 
Chánh giác. Phật là Đấng Chánh Biến Tri, đản sanh vào năm 623 trước 
Tây lịch, tại miền bắc Ấn Độ, bây giờ là xứ Népal, một nước nằm ven 
sườn dãy Hy Mã Lạp Sơn, trong vườn Lâm Tỳ Ni tại thành Ca Tỳ La 
Vệ, vào một ngày trăng tròn tháng tư. Trước khi thành Phật, tên Ngài 
là Sĩ Đạt Đa Cổ Đàm. Ngài nguyên là Thái Tử của nước Ca Tỳ La Vệ, 
phụ hoàng là Tịnh Phạn Vương, mẫu hoàng tên Ma Da. Tịnh Phạn 
vương đặt tên cho Ngài là Tất Đạt Đa nghĩa là “ngôi vua.” Vua Tịnh 
Phạn làm lễ thành hôn cho Thái tử với công chúa con vua Thiện Giác 
là nàng Da Du Đà La. Trước khi xuất gia, Ngài có một con trai là La 
Hầu La. Mặc dù sống đời nhung lụa, danh vọng, tiễn tài, cung điện 
nguy nga, vợ đẹp con ngoan, ngài vẫn cảm thấy tù túng như cảnh chim 
lồng cá chậu. Một hôm nhân đi dạo ngoài bốn cửa thành, Thái tử trực 
tiếp thấy nhiều cảnh khổ đau của nhân loại, một ông già tóc bạc, răng 
rụng, mắt mờ, tai điếc, lưng còng, nương gậy mà lê bước xin ăn; một 
ngươi bệnh nằm bên lễ rên xiết đau đớn không cùng; một xác chết 
sình chương, ruồi bu nhặng bám trông rất ghê tởm; một vị tu khổ hạnh 
với vẻ trầm tư mặc tưởng. Những cảnh tượng nầy làm cho Thái tử nhận 
chân ra đời là khổ. Cảnh vị tu hành khổ hạnh với vẻ thanh tịnh cho 
Thái tử một dấu chỉ đầu tiên trên bước đường ầm cầu chân lý là phải 
xuất gia. Khi trở về cung, Thái tử xin phép vua cha cho Ngài xuất gia 
làm Tăng sĩ nhưng bị vua cha từ chối. Dù vậy, Thái tử vẫn quyết chí 
tìm con đường tu hành để đạt được chân lý giải thoát cho mình và 
chúng sanh. Quyết định vô tiền khoáng hậu ấy làm cho Thái tử Sĩ Đạt 
Đa sau nầy trở thành vị giáo chủ khai sáng ra Đạo Phật. Năm 29 tuổi, 
một đêm Ngài dứt bỏ đời sống vương giả, cùng tên hầu cận là Xa Nặc 
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thắng yên cương cùng trốn ra khỏi cung, đi vào rừng xâu, xuất gia tầm 
đạo. Ban đầu, Thái tử đến với các danh sư tu khổ hạnh, những vị nầy 
sống một cách kham khổ, nhịn ăn nhịn uống, dãi nắng dầm mưa, hành 
thân hoại thể. Thấy cách tu hành như thế không có hiệu quả, Ngài 
khuyên nên bỏ phương pháp ấy, nhưng họ không nghe. Thái tử bèn đi 
tu tập nhiều nơi khác, nhưng đến đâu cũng thấy còn hẹp hòi thấp kém, 
không thể giải thoát con người hết khổ được. Thái tử tìm chốn tu tập 
một mình, quên ăn bỏ ngủ, thân hình mỗi ngày thêm một tiểu tụy, kiệt 
sức, nằm ngã trên cỏ, may được một cô gái chăn cừu đổ sữa cứu khỏi 
thần chết. Từ đó, Thái tử nhận thấy muốn tìm đạo có kết quả, cần phải 
bồi dưỡng thân thể cho khỏe mạnh. Sau sáu năm tầm đạo, sau lần Thái 
tử ngồi nhập định suốt 49 ngày đêm dưới cội Bồ Đề bên bờ sông Ni 
Liên tại Gaya để chiến đấu trong một trận cuối cùng với bóng tối sỉ 
mê và dục vọng. Trong đêm thứ 49, lúc đầu hôm Thái tử chứng được 
túc mệnh minh, thấy rõ được tất cả khoảng đời quá khứ của mình trong 
tam giới; đến nửa đêm Ngài chứng được Thiên nhãn minh, thấy được 
tất cả bản thể và nguyên nhân cấu tạo của vũ trụ; lúc gần sáng Ngài 
chứng được Lậu tận minh, biết rõ nguồn gốc của khổ đau và phương 
pháp dứt trừ đau khổ để được giải thoát khỏi luân hồi sanh tử. Thái tử 
Sĩ Đạt Đa đã đạt thành bậc Chánh Đẳng Chánh Giác, hiệu là Thích Ca 
Mâu Ni Phật. Ngày thành đạo của Ngài tính theo âm lịch là ngày 
mồng tám tháng 12 trong lúc Sao Mai bắt đầu ló dạng. Sau khi đạt giác 
ngộ vào năm 35 tuổi cho đến khi Ngài nhập Niết Bàn vào năm 80 tuổi, 
Ngài thuyết giảng suốt những năm tháng đó. Chắc chắn Ngài phải là 
một trong những người nhiều nghị lực nhất chưa từng thấy: 45 năm 
trường Ngài giảng dạy ngày đêm, và chỉ ngủ khoảng hai giờ một ngày. 
Suốt 45 năm, Đức Phật truyền giảng đạo khắp nơi trên xứ Ấn Độ. Ngài 
kết nạp nhiều đệ tử, lập các đoàn Tăng Già, Tỳ Kheo và Tỳ Kheo Ni, 
thách thức hệ thống giai cấp, giảng dạy tự do tín ngưỡng, đưa phụ nữ 
lên ngang hàng với nam giới, chỉ dạy con đường giải thoát cho dân 
chúng trên khắp các nẻo đường. Giáo pháp của Ngài rất đơn giản và 
đầy ý nghĩa cao cả, loại bổ các điều xấu, làm các điều lành, thanh lọc 
thân tâm cho trong sạch. Ngài dạy phương pháp diệt trừ vô minh, 
đường lối tu hành để diệt khổ, xử dụng trí tuệ một cách tự do và khôn 
ngoan để có sự hiểu biết chân chánh. Đức Phật khuyên mọi người nên 
thực hành mười đức tính cao cả là từ bị, trí tuệ, xả, hỷ, giới, nghị lực, 
nhẫn nhục, chân thành, cương quyết, thiện ý và bình thản. Đức Phật 
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chưa hề tuyên bố là Thần Thánh. Người luôn công khai nói rằng bất cứ 
ai cũng có thể trở thành Phật nếu người ấy biết phát triển khả năng và 
dứt bỏ được vô minh. Khi giác hạnh đã viên mãn thì Đức Phật đã 80 
tuổi. Đức Phật nhập Niết Bàn tại thành Câu Thi Na, để lại hàng triệu 
tín đổ trong đó có bà Da Du Đà La và La Hầu La, cũng như một kho 
tàng giáo lý kinh điển quý giá mà cho đến nay vẫn được xem là khuôn 
vàng thước ngọc. Đức Phật nói: “Ta không phải là vị Phật đầu tiên ở 
thế gian nầy, và cũng không phải là vị Phật cuối cùng. Khi thời điểm 
đến sẽ có một vị Phật giác ngộ ra đời, Ngài sẽ soi sáng chân lý như ta 
đã từng nói với chúng sanh.” Trước khi nhập diệt, Đức Phật đã dặn dò 
tứ chúng một câu cuối cùng: “Mọi vật trên đời không có gì quý giá. 
Thân thể rồi sẽ tan rã. Chỉ có đạo Ta là quý báu. Chỉ có chân lý của 
Đạo Ta là bất di bất dịch.” 

Phật là Đấng đã đạt được toàn giác dẫn đến sự giải thoát hoàn 
toàn khỏi luân hồi sanh tử. Danh từ Phật không phải là danh từ riêng 
mà là một tên gọi “Đấng Giác Ngộ” hay “Đấng Tĩnh Thức.” Thái tử Sĩ 
Đạt Đa không phải sanh ra để được gọi là Phật. Ngài không sanh ra là 
tự nhiên giác ngộ. Ngài cũng không nhờ ân điển của bất cứ một đấng 
siêu nhiên nào; tuy nhiên sau nhiều cố gắng liên tục, Ngài đã giác 
ngộ. Bất cứ chúng sanh nào thành tâm cũng có thể vượt thoát khỏi 
những vướng mắc để thành Phật. Tất cả Phật tử nên luôn nhớ rằng 
Phật không phải là thần thánh hay siêu nhiên. Ngài cũng không phải là 
một đấng cứu thế cứu người bằng cách tự mình gánh lấy gánh nặng tội 
lỗi của chúng sanh. Như chúng ta, Phật cũng sanh ra là một con người. 
Sự khác biệt giữa Phật và phàm nhân là Phật đã hoàn toàn giác ngộ, 
còn phàm nhân vẫn mê mờ tăm tối. Tuy nhiên, Phật tánh vẫn luôn 
đồng đẳng trong chúng sanh mọi loài. Trong Tam Bảo, Phật là đệ nhất 
bảo, pháp là đệ nhị bảo và Tăng là đệ tam bảo. Có bốn loại Phật: Thứ 
nhất là Tam Tạng Phật, đấng đạt được giác ngộ dưới cội Bồ để. Thứ 
nhì là Thông Phật, vị Phật khoác áo chư Thiên dưới cội cây Bồ Đề. 
Thứ ba là Biệt Phật, vị Phật ngự trị trên Liên Đài dưới cội cây Bồ đề. 
Thứ tư là Viên Phật, vị Phật trên Không Tòa của pháp giới vĩnh an và 
ngời sáng. Theo các tông phái Thiền thì Phật tử chấp nhận rằng vị Phật 
lịch sử ấy không phải là vị thần tối thượng, cũng không phải là đấng 
cứu thế cứu người bằng cách tự mình gánh lấy tội lỗi của loài người. 
Người Phật tử chỉ tôn kính Đức Phật như một con người toàn giác toàn 
hảo đã đạt được sự giải thoát thân tâm qua những nỗ lực của con người 
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và không qua ân điển của bất cứ một đấng siêu nhiên nào. Theo Phật 
giáo, ai trong chúng ta cũng là một vị Phật, nghĩa là mỗi người chúng 
ta đều có khả năng làm Phật; tuy nhiên, muốn thành Phật, chúng ta 
phải đi theo con đường gian truân đến giác ngộ. Trong các kinh điển, 
chúng ta thấy có nhiều sự xếp loại khác nhau về các giai đoạn Phật 
quả. Một vị Phật ở giai đoạn cao nhất không những là một người giác 
ngộ viên mãn mà còn là một người hoàn toàn, một người đã trở thành 
toàn thể, bản thân tự đây đủ, nghĩa là một người trong ấy tất cả các 
khả năng tâm linh và tâm thần đã đến mức hoàn hảo, đến một giai 
đoạn hài hòa hoàn toàn và tâm thức bao hàm cả vũ trụ vô biên. Một 
người như thế không thể nào đồng nhất được nữa với những giới hạn 
của nhân cách và cá tính và sự hiện hữu của người ấy. Không có gì có 
thể đo lường được, không có lời nào có thể miêu tả được con người ấy. 
Một vị Phật còn có nhiều tên khác như: Như Lai, Ứng Cúng, Chánh 
Biến Tri, Minh Hạnh Túc, Thiện Thệ, Thế Gian Giải, Vô Thượng Sĩ 
Điều Ngự Trượng Phu, Thiên Nhân Sư, Phật, Thế Tôn, Đấng Tự Hữu, 
Vị Lãnh Đạo, Bậc Thắng Đạo, Bậc Dẫn Đạo, Bậc Thấu Thị, Ngưu 
Vương, Đấng Phạm Thiên, Bậc Tỳ Nữu, Đấng Tự Tại, Vị Ca Tỳ La, 
Bậc Chấp Thực, Đấng Vô Tận, Đấng A Lợi Trạch Tra Ni Di, Đấng Tô 
Ma, Hỏa Thấn, Đấng La Ma, Đấng Tỳ Da Bà, Đấng Luân Già, Đế 
Thích, Bậc Đại Lực, Thủy Thần, Đấng Bất Sinh Bất Diệt, Không, Như 
Như, Chân Lý, Thực Hữu, Thực Tế, Pháp Giới, Niết Bàn, Thường 
Hằng, Bình Đẳng, Bất Nhị, Bất Diệt, Vô Tướng, Duyên, Phật Tính 
Giáo Đạo, Giải Thoát, Đạo Đế, Nhất Thiết Trí, Thắng Giả, Ý Sinh 
Thân... 


Buddha-Treasure 


Buddha-Treasure 1s the first of the Triratna. Buddha 1s a person 
who Is awakened or enlightened to the true nafure of existence. 
Buddha 1s the name for one who has been enlightened, who brings 
enlightenment to others, whose enliphtened practice 1s complete and 
ultimate. The term Buddha derived from the Sanskrit verb root “Budh” 
meaning to understand, to be aware of, or to awake. It descrlbes a 
person who has achieved the enlightenment that leads to release from 
the cycle of bình and death and has thereby attained complete 
liberation. The histortcal person with the name of Siddhartha, a Fully 
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Enlightened One. The Buddha 1s one who has reached the Utmost, 
Right and Equal Enlightenment. The Buddha 1s the All-Knowing One. 
He was born in 623 BC in Northern India, in what 1s now Nepal, a 
country situated on the slope of Himalaya, in the Lumbini Park at 
Kapilavathu on the Vesak Fullmoon day of April. Before becoming 
Buddha, his name 1s Siddhartha Gotama. He was born a prince. His 
father was Rajah Suddhodana, and his mother Maha Maya. His 
personal name was Siddartha meaning herr to the throne. He married 
the princess Yasodhara, daughter of King Soupra-Buddha, who bore 
him a son named Rahula. Although raised in princely luxury and glory, 
surrounded with splendid palaces, His beautiful wife and well-behaved 
son, He felt trapped amidst this luxury like a bird in a gold cage, a fish 
in a silver vase. During a visit to the outskirts of the city, outside the 
four palace portals, He saw the spectacle of human suffering, an old 
man with white harr, fallen teeth, blurred eyes, deaf ears, and bent 
back, resting on his cane and begging for his food; A sick man lying at 
the roadside who roaned painfully; a dead man whose body was 
swollen and surrounded with flies and bluebottles; and a holy ascetic 
with a calm appearance. The four sights made Him realize that life 1s 
subJect to all sorts of sufferings. The sipht of the holy ascetic who 
appeared serene gave Him the clue that the first step in His search for 
Truth was “Renunciation.” Back In his palace, he asked his father to let 
Him enter monkhood, but was refused. Nevertheless, He decided to 
renounce the world not for His own sake or convenience, but for the 
sake of suffering humanity. This unprecedented resolution made Prince 
Siddartha later become the Founder of Buddhism. At the age of 
twenty-nine, one night He decided to leave behind His princely life. 
After his groom Chandala saddled His white horse, He rode off the 
royal palace, toward the dense forest and became a wandering monk. 
First, He studied under the guidance of the leading masters of the day 
and learned all they could teach Him. When He could not find what He 
was looking for, He Joined a group of five mendicants and along with 
them, He embarked on a life of austerity and particularly on starvation 
as the means which seemed most likely to put an end to birth and 
death. In His desire for quietude He emaciated (made His body to 
become thiner and thiner) His body for six years, and carried out a 
number of strict methods of fasting, very hard for ordinary men to 
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endure. The bulk of His body was greatly reduced by this self-torture. 
His fat, flesh, and blood had all gone. Only skin and bone remained. 
One day, worn out He fell to the ground in a dead faint. A shepherdess 
who happened to pass there gave Him mIlk to drink. Slowly, He 
recovered His body strength. His courage was unbroken, but His 
boundless Intellect led Him to the decision that from now on He 
needed proper food. He would have certainly died had He not realized 
the futility of self-mortification, and decided to practice moderation 
Iinstead. Then He went Into the NairanJana River to bathe. The five 
mendicants left Him, because they thought that He had now turned 
away from the holy life. He then sat down at the foot of the Bodhi tree 
at Gaya and vowed that He would not move until He had attained the 
Supreme Enlightenment. After 49 days, at the beginning of the night, 
He achieved the “Knowledge of Former Existence,” recollecting the 
Successive series of His former births In the three realms. At midnight, 
He acquired the “Supreme Heavenly Eye,” perceiving the spirit and 
the origin of the Creation. Then early next morning, He reached the 
state of “All Knowledge,” realizing the origin of sufferings and 
discovering the ways to eliminate them so as to be liberated from birth- 
death and reincarnation. He became Anuttara Samyak-Sambodhi, His 
tile was Sakyamuni Buddha. He attained Enlightenment at the age of 
35, on the eighth day of the twelfth month of the lunar calendar, at the 
time of the Morning Star”s rising. After attaining Enlightenment at the 
age of 35 until his Mahaparinirvana at the age of 80, he spent his life 
preaching and teaching. He was certaintly one of the most energetic 
man who ever lived: forty-nine years he taught and preached day and 
night, sleeping only about two hours a day. For 45 years, the Buddha 
traversed all over India, preaching and making converts to His religion. 
He founded an order of monks and later another order of nuns. He 
challenged the caste system, taupht religious freedom and free InquIry, 
raised the status of women up to that of men, and showed the way to 
liberaton to all walks of life. His teaching were very simple but 
spiritually meaningful, requiring people “to put an end to evil, fulfiT all 
good, and purlfy body and mind." ” He taught the method of 
eradicating Ignorance and suppressing sufferinss. He encouraged 
people to maintain freedom In the mind to think freely. All people 
were one In the eyes of the Buddha. He advised His disciples to 
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practice the ten supreme qualities: compassion, wisdom, renunciation, 
discipline, willÐ power, forbearance, truthfulness, determination, 
gøoodwIll, and equanimity. The Buddha never claimed to be a delty or a 
saint. He always declared that everyone could become a Buddha 1f he 
develops his qualiles to perfecion and 1s able to eliminate his 
Ipnorance completely through his own efforts. At the age of 80, after 
completing His teaching mission, He entered Nirvana at Kusinara, 
leaving behind millions of followers, among them were His wife 
Yasodara and His son Rahula, and a lot of priceless doctrinal treasures 
considered even today as preclous moral and ethical models. The 
Buddha said: “I am not the first Buddha to come upon this earth, nor 
shall I be the last. In due time, another Buddha will arise, a Holy one, a 
supreme Enlightened One, an incomparable leader. He will reveal to 
you the same Eternal Truth which I have taught you.” Before entering 
Nirvana, the Buddha uttered His last words: “Nothing in this world 1s 
precIous. The human body wIill disintegrate. Ony 1s Dharma precious. 
Only 1s Truth everlasting.” 

The Buddha 1s the person who has achieve the enliphtenmernt that 
leads to release from the cycle of bìrth and death and has thereby 
aftained complete liberation. The word Buddha 1s not a proper name 
but a tile meaning “Enlightened One” or “Awakened One.” Prince 
Siddhartha was not born to be called Buddha. He was not born 
enlightened, nor did he receive the grace of any supernatural being; 
however, efforts after efforts, he became enlightened. Any beings who 
sincerely try can also be freed from all clingings and become 
enlightened as the Buddha. All Buddhists should be aware that the 
Buddha was not a god or any kind of supernatural being (supreme 
deity), nor was he a savior or creator who rescues sentient beings by 
taking upon himself the burden of their sins. Like us, he was born a 
man. The difference between the Buddha and an ordinary man 1s 
simply that the former has awakened to his Buddha nature while the 
latter 1s still deluded about it. However, the Buddha nature 1s equally 
present In all beings. The Sakyamumi Buddha 1s the first person of the 
Trimty, the Dharma second and the Order the thưd. There are ƒour 
types 0ƒ the Buddha: First, the Buddha of the Tripitaka who attained 
enlightenment on the bare ground under the bodhi-tree. Second, the 
Buddha on the deva robe under the bodhi-tree. 77zrd, the Buddha on 
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the great precIous Lotus throne under the realm bodhi-tree. Fourrh, the 
Buddha on the throne of Space In the realm of eternal rest and glory. 
According to the Zen sects, Buddhists accept the historic Sakyamuni 
Buddha neither as a Supreme Deltty nor as a savior who rescues men 
by taking upon himself the burden of their sins. Rather, it verenates 
him as a fully awakened, fully perfected human being who attained 
liberation of body and mind through his own human efforts and not by 
the grace of any supernatural being. According to Buddhism, we are all 
Buddhas from the very beginning that means every one of us 1s 
potentially a Buddha; however, to become a Buddha, one must follow 
the arduous road to enlightenment. Various classifications of the stages 
of Buddhahood are to be found in the sutras. A Buddha in the highest 
stage 1s not only fully enlightened but a Perfect One, one who has 
become whole, complete In himself, that 1s, one in whom all spiritual 
and psychic faculties have come to perfection, to matfurity, to a stage of 
perfect harmony, and whose conscIousness encompasses the Infinity of 
the universe. Such a one can no longer be Identiied with the 
limitatons of his individual personality, his individual character and 
exIstence; there 1s nothing by which he could be measured, there are 
no words to describe hím. A Buddha has many other names 
(appellaions) such đs: Tathagata, One Worthy of Offerings, the Fully 
Enlightened, the Gifted in knowledge and conduct, the Well-sone One, the 
Knower of the world, the Unsurpassable teacher of men, the Teacher of gods 
and men, the Buddhathe Sublime One, Self-existing One (Svayambhuva 
(skÐ), the Leader (Nayaka (skÐ), the Remover-of-obstacles (Vinayaka (skÐ), 
the Guliding One (Parinayaka (skÐ), the Buddha (Rishi (skt)), Bull-king 
(Vrishabha (skt), Brahma (Brahma (skt)), Vishnu (Vishnu (skt)), Isvara (Isvara 
(skÐ, Kapila (Kapila (skÐ), the Destroyer (Bhutanta (skÐ), The Imperishable 
(Arishta (skt)), Nemina (Nemnmna (skt)), Soma (Soma (skt)), Fire, Rama (Rama 
(skÐ), Vyasa (Vyasa (skÐ), Suka (Suka (skt), Indra (Indra (skt)), the Strong 
One, Varuna (Varuna (skÐ), Immortality (Anirodhanutpada (skt)), Emptiness, 
Suchness, Truth (Sutyata (skt)), Reality (Bhutata (skÐ), Real Limit (Bhutakoti 
(skÐ), Dharmadhatu (Dharmadhatu (skÐ), Nibbana (Nirvana (skÐ), Eternity 
(NMtya (skÐ), Sameness (Samata (skÐ), Non-duality (Advaya (skÐ), The 
Imperishable (Anirodha (skÐ), Formless (Abimitta (skÐ), Causality (Pratyaya 
(skÐ), Teaching the Cause of Buddhahood (Buddha-hetupadesa (skÐ), 
Emancipation (Vimoksha (skÐ), truth-paths (Margasatyam (skÐ), the AlI- 
knowing (Sarvajna (skÐ), the Conquering One (Jina (skt)), and the Will-body 
(Manomayakaya (skÐ). 
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Chương Mười Ba 
Chapter Thirteen 


Bảy Vị Cổ Phật 


Có bảy đấng Như Lai theo truyền thống Phật Giáo Nguyên Sơ: 
Đức Phật Thích Ca Mâu Ni không phải là vị Phật duy nhất, mà là một 
trong nhiều Đức Phật đã từng xuất hiện ở thế giới nầy trong nhiều 
kiếp. Sự hiểu biết về những vị Phật không được ghi nhận trong lịch sử 
dường như ngày càng gia tăng theo thời gian. Tuy nhiên, theo truyền 
thuyết Phật giáo, nguyên thủy có bảy vị Phật tất cả. Ba vị Phật trong 
thời quá khứ Trang Nghiêm Kiếp bao gồm Tỳ Bà Thi Như Lai, Thi Khí 
Như Lai, và Tý Xá Phù Như Lai: Thứ nhất là Tỳ Bà Thi Phật: Tỳ Bà 
Thi là tên của vị Phật đầu tiên trong bảy vị cổ Phật, mà Đức Thích Ca 
Mâu Ni là vị thứ bảy (Thắng Quan, Chủng Chủng Quan, Chủng Chủng 
Kiến. Hồi 91 kiếp sơ trước Hiển Kiếp, có vị Phật tên là Tỳ Bà Thị). 
Theo Kinh Địa Tạng Bồ Tát, phẩm thứ chín, về thuở quá khứ có đức 
Phật ra đời hiệu là Tỳ Bà Thi Như Lai. Như có người nam người nữ 
nào nghe được danh hiệu của đức Phật đây, thời mãi không còn sa đọa 
vào chốn ác đạo, thường được sanh vào chốn trời người, hưởng lấy sự 
vui thù thắng vi diệu. Thứ nhì là Thi Khí Phật: Thì Khí Phật là vị Phật 
thứ 999 của kiếp cuối cùng mà Đức Thích Ca Mâu Ni đã từng gặp. VỊ 
Phật thứ hai trong bảy vị Phật quá khứ, sanh tại Quang Tướng Thành. 
Thi Khí Phật là vị Phật thứ 999 của kiếp cuối cùng mà Đức Thích Ca 
Mâu Ni đã từng gặp, cũng là vị Phật thứ nhì trong bảy vị cổ Phật. Thứ 
ba là Tỳ Xá Phù Phật: Trong Kinh Trường A Hàm, Tỳ Xá Phù là Đức 
Phật thứ 1000 trong kiếp trước, vị Phật thứ ba trong bảy vị cổ Phật, bậc 
đã hai lần độ được 130.000 người. Bốn vị Phật trong thời Hiển Kiếp 
bao gồm Câu Lưu Tôn Như Lai, Câu Na Hàm Mâu Ni Như Lai, Ca 
Diếp Như Lai, và Thích Ca Mâu Ni Như Lai. Thứ tư là Ca-La-Ca-Tôn 
Phật: Câu Lưu Tôn là vị Phật thứ nhất trong các vị Phật trong (1000 vị 
Phật) Hiền kiếp, vị Phật thứ tư trong bẩy vị cổ Phật. Theo Kinh Địa 
Tạng Bồ Tát, phẩm thứ chín, về thuở quá khứ, có đức Phật ra đời hiệu 
là Câu Lưu Tôn Như Lai. Như có người nam người nữ nào nghe danh 
hiệu của đức Phật đây, chí tâm chiêm ngưỡng lễ bái, hoặc tán thán, 
người nầy nơi pháp hội của một ngàn đức Phật trong Hiển Kiếp làm vị 
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Đại Phạm Vương, đặng Phật thọ ký đạo Vô thượng cho. Theo Kinh Địa 
Tạng Bồ Tát, phẩm thứ chín, về thuở quá khứ, có đức Phật ra đời hiệu 
là Câu Lưu Tôn Như Lai. Như có người nam người nữ nào nghe danh 
hiệu của đức Phật đây, chí tâm chiêm ngưỡng lễ bái, hoặc tán thán, 
người nầy nơi pháp hội của một ngàn đức Phật trong Hiển Kiếp làm vị 
Đại Phạm Vương, đặng Phật thọ ký đạo Vô thượng cho. Thứ năm là 
Câu Na Hàm Mâu Ni Phật: Còn gọi là Câu Na Hàm Mâu NI, Ca Na 
Già Mâu Ni, hay Cát Nặc Già Mâu NI. Đây là vị Phật thứ hai trong 
năm vị Phật Hiền kiếp, vị Phật thứ năm trong bẩy vị Phật quá khứ. 
Theo Giáo Sư Soothill trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, đây có lẽ 
đây là một vị Thánh ở Ấn Độ trước thời Phật Thích Ca. Thứ sáu là Ca 
Diếp Phật: Phật Ca Diếp là vị Phật thứ ba trong năm vị Phật hiển kiếp, 
là vị Phật thứ sáu trong bảy vị Phật thời cổ. Ca Diếp có nghĩa là chòm 
sao “nuốt ánh sáng” của mặt trời và mặt trăng (nhưng không có sự 
kiểm chứng rõ ràng). Thứ bảy là Thích Ca Mâu Ni Phật: Phật Thích 
Ca Mâu Ni, vị Phật lịch sử đã sáng lập ra Phật giáo. Ngài tên là Cô 
Đàm Sĩ Đạt Đa, đẩn sanh năm 581-501 trước Tây lịch, là con đầu lòng 
của vua Tịnh Phạn, trị vì một vương quốc nhỏ mà bây giờ là Nepal và 
kinh đô là Ca Tỳ La Vệ. Vào tuổi 29 Ngài lìa bỏ cung điện và vợ con, 
ra đi tìm đường giải thoát chúng sanh. Vào một buổi sáng lúc Ngài 35 
tuổi, Ngài đã thực chứng giác ngộ trong khi đang thiển định dưới cội 
Bồ để. Từ đó về sau, Ngài đã đi khắp các miền Ấn Độ giảng pháp 
giúp người giải thoát. Ngài nhập diệt vào năm 80 tuổi. Theo Eitel trong 
Trung Anh Phật Học Từ Điển, Thích Ca Mâu Ni là vị Thánh của dòng 
họ Thích Ca. Chữ Thích Ca có nghĩa là nhân từ hay tịnh mặc, là một vị 
sống độc cư, hay bậc tịch tĩnh trong dòng họ Thích Ca. Sau 500 hay 550 
kiếp, cuối cùng Đức Thích Ca Mâu Ni đạt được quả vị Bồ tát, sanh vào 
cung trời Đâu Suất, và vào ngày 8 tháng tư giáng trần bằng bạch 
tượng, vào hông phải của Hoàng Hậu Ma Da vợ vua Tịnh Phạn. Năm 
sau vào ngày 8 tháng hai Hoàng Hậu hạ sanh ngài trong vườn Lâm Tỳ 
Ni, ở phía đông thành Ca Tỳ La Vệ, nay thuộc Népal. Ngài là con vua 
Tịnh Phạn, dòng dõi Sát Đế Lợi, cai trị thành Ca Tỳ La Vệ. Hạ sanh 
ngài được bảy ngày thì Hoàng Hậu Ma Da qua đời, ngài được bà dì tên 
Ba Xà Ba Đề nuôi nấng dạy dỗ. Ngài vâng lệnh vua cha kết hôn cùng 
công chúa Da Du Đà La, được một con trai tên La Hầu La. Sau đó 
Ngài ha bỏ gia đình ra đi tìm chân lý, trở thành một nhà tu khổ hạnh, 
cuối cùng vào năm 35 tuổi Ngài chứng ngộ và nhận thức rằng giải 
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thoát khỏi vòng sanh tử không phải do khổ hạnh, mà do nơi giới đức 
thanh tịnh; những điều nầy ngài giải thích trong Tứ Diệu Đế và Bát 
Chánh Đạo. Cộng đồng Tăng Sĩ của ngài dựa trên đức hạnh và trí tuệ, 
được biết đến như là Đạo Phật, và Ngài cũng được biết đến như là vị 
Phật. Ngài nhập diệt khoảng năm 487 trước Tây Lịch, khoảng 8 năm 
trước Khổng Tử. Tên tộc (gia đình) của ngài là Cô Đàm, người ta nói 
Cô Đàm là tên của toàn bộ tộc. Ngoài ra, còn có bảy Đấng Như Lai 
theo truyền thống Tịnh Độ: A Di Đà Như Lai, Cam Lộ Vương Như Lai, 
Quán Âm Như Lai, Diệu Sắc Thân Như Lai, Bảo Thắng Như Lai, Li 
Bố Úy Như Lai, và Quảng Bác Thân Như Lai (Đa Bảo Như Lai). 


Seyven Ancient Buddhas 


Seven Anclent Buddhas according to Early Buddhist Tradition: 
Sakyamumi Buddha 1s not the only Buddha In the universe, but on of 
many Buddhas who appeared In this world throughout the aeons. 
Knowledge of the non-historical Buddhas seems to have ørown as time 
went on. However, according to Buddhist legends, originally, there 
were seven Buddhas. Three Buddhas in the past glorious kalpa 
comprise of Vipasyin Buddha (Universally Preaching), Sikhin Buddha 
(Eire), and Visyabhu Buddha (AII Benevolent): Firs, Vipasyin Buddha 
(Universally Preaching): The first of the seven Buddhas of antiquIty, 
Sakyamun being the seventh  According to the Earth Store 
Bodhisattva Sutra, Chapter 9, In the past, a Buddha named Vipashin 
appeared In the world. If a man or woman hears this Buddha”s name, 
that person will eternally avoid falling Into the evil paths and will 
always be born among people or gods, and will experlence 
unsurpassed bliss. Seconđ, Sikhin Buddha (Fire): The 999" Buddha of 
the last (preceeding) kalpa, whom SakyamunlI Is said to have met. The 
second of the seven Buddhas of antiquity, born in PrabhadvaJa as a 
Ksatriya. Sikhin Buddha was the 999” Buddha of the last (preceeding) 
kalpa, whom SakyamunI 1s said to have met, the second of the Sapta 
Buddha. T”ưrd, Visyabhu Buddha (AII Benevolenf): According to The 
Long Discourses of the Buddha, Visvabhu was the last 1,000" Buddha 
of the preceding kalpa, the third of the Sapta Buddha, who converted 
on two occasions 130,000 persons. Four Buddhas In the present or 
Bhadra kalpa comprise of Krakucchanda Buddha (Kakuda-Katyayana), 
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Kanakamuni Buddha, Kasyapa Buddha (Drinking Briphtness), and 
Sakyamun Buddha (Benevolence and Serenty): Vourth, 
Krakucchanda Buddha: Present kalpa, Gold W1zard, the first of the 
Buddhas of the present Bhadrakalpa, the fourth of the seven ancient 
Buddhas. According to the Earth Store Bodhisattva Sutra, Chapter 9, in 
the past, a Buddha named Krakucchanda appeared In the world. If a 
man or woman hears this Buddha's name and sincerely beholds, 
worshIps, or praises him, that person will become the king of the Great 
Brahma Heaven In the assemblies of the one thousand Buddhas of the 
Worthy Aeon, and wIll there receive a superlor prediction. According 
to the Earth Store Bodhisattva Sutra, Chapter 9, in the past, a Buddha 
named Krakucchanda appeared in the world. IfÍ a man or woman hears 
this Buddha”s name and sincerely beholds, worships, or praIses him, 
that person will become the king of the Greay Brahma Heaven In the 
assemblies of the one thousand Buddhas of the Worthy Aeon, and will 
there receive a superlor prediction. Fÿfh, Kanakamuni Buddha: 
Present kalpa, Golden Wl1zard, the second Buddha mm the five Buddhas 
of the Bhadrakalpa, and the fiíth of the seven ancient Buddha. 
According to Professor Soothill in The Dictionary of Chinese-English 
Buddhist Terms, this 1s possibly a sage who preceded Sakyamumi in 
India. Sixíh, Kasyapa Buddha: Drinking Brightness Buddha, the third 
of the five Buddhas of the psent kalpa, the sixth of the seven ancient 
Buddhas. Kasyapa means the constellaton of “drinking light,” 1.e. 
swallowing sun and moon (but without apparent JustifIcation). Seyenth, 
Sakyamum. Buddha: Present kalpa Benevolence and Serenty. 
Sakyamum Buddha, the historical Buddha, who was born Into the 
Sakya clan (the Sage of the Sakyas), historical founder of Buddhism, 
Gautama Siddhartha, the Buddha Sakyamumi, who was born in 581-501 
BC as the first son of King Suddhdana, whose small kingdom with the 
capital city of Kapilavastu was located in what 1s now Nepal. At the 
age of twenty nine, he left his father”s palace and his wife and child in 
search of the meaning of existence and way to liberate. One morning at 
the age of thity five, he realized enlightenment while practicing 
meditation, seated beneath the Bodhi tree. Thereafter, he spent the rest 
45 years to move slowly across India until his death at the age of 80, 
expounding his teachings to help others to realize the same 
enlightenment that he had. According to Eitel in The Dictionary of 
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Chinese-English Buddhist Terms composed by Professor Soothil, 
Sakyamuni, the saint of the sakya tribe. Munl Is saint, holy man, sage, 
ascetic, monk; 1t 1s Interpreted as benevolent, charitable, kind, also as 
one who dwells In seclusion. After 500 or 550 previous Incarnations, 
Sakyamum finally attained to the state of Bodhisattva, was born In the 
Tusita heaven, and descended as a white elephant, through her right 
side, Into the womb of the Iimmaculate Maya, the purest woman on 
earth; this was on the 8” day of the 4” month; the following year on the 
8” day of the 2" month he was born from her right side painlessly as 
she stood unđer a tree In the Lumbini garden. He was born the son of 
King Suddhodana, of the Ksatriya caste, ruler of Kapilavastu, and 
Maya his wife; that Maya died seven days later, leaving him to be 
brought up by her sIster PraJapati; that in due course he was married to 
Yasodhara who bore him a son, Rahula; that in search of truth he left 
home, became an ascetic, severely disciplined himself, and finally at 
35 years of age, under a tree, realized that the way of release from the 
chain of rebirth and death lay not In asceticism but in moral purIty; this 
he explained first in his four dogmas, and eightfold noble way. He 
founded his community on the basis of poverty, chastity, and Insight or 
meditation, and 1t became known as Buddhism, as he became known as 
Buddha, The Enlightened. His death was probably In or near 487 B.C., 
a few years before that of Confucius in 479. The sacerdotal name of his 
family 1s Gautama, said to be the original name of the whole clan, 
Sakya being that of his branch; his personal name was Siddhartha, or 
Sarvarthasiddha. Besides, there are seven Ancient Buddhas according 
to the Pure Land Tradilon: Amitabha Tathagata, Kanlu Wang 
Tathagata Kuan Yin Tathagata WonderfUl Body Tathagata, 
Ratnasambhava Tathagata Non-Fearfulness Tathagata, and 
Prabhutaratna Tathagata. 
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Chương Mười Bốn 
Chapter Fourteen 


Mười Danh Hiệu Của Phật 


Theo kinh Vô Lượng Thọ, mười danh hiệu của Phật bao gồm: Như 
Lai, Ứng Cúng, Chánh Biến Tri, Minh Hạnh Túc, Thiện Thệ, Thế Gian 
Giải, Vô Thượng Sĩ Điều Ngự Trượng Phu, Thiên Nhơn Sư, Phật, Thế 
Tôn. Thứ nhất là Như Lai: Như Lai (bậc Toàn Hảo) không đến từ đâu 
và Ngài cũng không đi về đâu. Ngài tiêu biểu cho lý sự vô ngại. Thứ 
nhì là Ứng Cúng: Đức Phật là bậc xứng đáng nhận cúng duờng và tôn 
kính từ các chúng sanh người và trời trong tam giới. Thứ ba là Chánh 
Biến Tri: Đức Phật là bậc Chánh Biến Tri hay Đại Giác. Không có thứ 
gì mà Ngài không biết, cũng không có thứ gì mà Ngài không thông 
hiểu. Sự hiểu biết của Ngài vượt thắng tất cả. Thứ tư là Minh Hạnh 
Túc: Ngài là bậc Minh Hạnh Túc vì trí tuệ và đức hạnh tròn đầy của 
Ngài. Ngài có Đại Viên Cảnh Trí của đức Phật A Súc. Đại Viên Cảnh 
Trí là tánh thanh tịnh của chúng sanh (chuyển thức thứ tám làm Đại 
Viên Cảnh Trí). Ngài có Bình Đẳng Tánh Trí của đức Phật Bảo Tướng. 
Bình Đẳng Tánh Trí là tâm không bệnh của chúng sanh (chuyển thức 
thứ bảy làm Bình Đẳng Tánh Trí). Ngài có Diệu Quán Sát Trí của đức 
Phật A Di Đà. Diệu Quán Sát Trí là trí thấy mà không phải dụng công 
của chúng sanh (thức thứ sáu được chuyển thành Diệu Quán Sát Trí). 
Ngài có Thành Sở Tác Trí của đức Phật Bất Không hay Vi Diệu Thanh 
hay Phật Thích Ca Mâu Ni. Thành Sở Tác Trí giống như Viên Cảnh Trí 
(năm thức đầu được chuyển thành Thành Sở Tác Trí). Thứ năm là 
Thiện Thệ: Bậc Thiện Thệ là bậc luôn đi trên nẻo thiện lành nhất. 
Thứ sáu là Thế Gian Giải: Thế Gian Giải là bậc hiểu rõ lý sự của vạn 
hữu. Thứ bảy là Vô Thượng Sĩ Điều Ngự Trượng Phu: Vô Thượng Sĩ 
Điều Ngự Trượng Phu là bậc cao tột trong chúng sanh, có khả năng 
điều và giáo hóa chúng sanh trên thế giới. Thứ tám là Thiên Nhơn Sư: 
Thiên Nhơn Sư. Đức Phật là bậc Thầy của trời người. Thứ chín là 
Phật: Bậc giác ngộ hoàn toàn. Phật là danh hiệu của một bậc đã xé 
tan bức màn vô minh, tự giải thoát mình khỏi vòng luân hồi sanh tử, và 
thuyết giảng con đường giải thoát cho chúng sanh. Chữ “Buddha” lấy 
từ gốc Phạn ngữ “Budh” có nghĩa là giác ngộ, chỉ người nào đạt được 
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Niết Bàn qua thiển tập và tu tập những phẩm chất như trí tuệ, nhẫn 
nhục, bố thí. Con người ấy sẽ không bao giờ tái sanh trong vòng luân 
hồi sanh tử nữa, vì sự nối kết ràng buộc phàm phu tái sanh đã bị chặt 
đứt. Qua tu tập thiển định, chư Phật đã loại trừ tất cả những tham dục 
và nhiễm ô. Vị Phật của hiển kiếp là Phật Thích Ca Mâu Ni. Ngài sanh 
ra với tên là Tất Đạt Đa trong dòng tộc Thích Ca. Đối với Phật tử tu 
Thiền, vấn để giải thoát đành là hệ trọng, nhưng có cái còn hệ trọng 
hơn, đó là câu hỏi "Phật là gì?" Một khi nắm vững được vấn đề ấy là 
hành giả đã hoàn tất Phật sự của mình. Thứ mười là Thế Tôn: Thế 
Tôn là bậc cao hơn hết trong cõi Ta bà, được chúng sanh trong tam giới 
tôn vinh. 


Ten Epithefs oƒa Buddha 


According to the Sukhavativyuha Sutra, ten epithets of a Buddha or 
ten tiles of a Buddha include: Tathagata (Thus Come One), One 
Worthy of Offerings, One of Proper and Pervasive Knowledge 
(Samyak-Sambuddha), One Complete in Clarity and Conduct (Vidya- 
carana-Sampanna), One who 1s always on the path toward goodness; 
never regressing toward evil (Sugata), Well Gone (One who 
understands the World (Lokavit), Taming and Subduing Hero (Anuttara 
Purusa-Damya-Sarath), Teacher of Gods and Humans, Buddha, and 
World Honored One (Lokanatha). The first epithet is the Tathagafq: 
The Thus Come One or the Perfect One does not come from anywhere, 
nor does he go anywhere. He exemplifies the nonobstruction of 
noumenon and phenomenon. The second epifhef is One Worthy oƒ 
Ofƒferings: The Buddha or Holy One or Saint 1s one who should receIve 
offerings deserve the respect from humans and devas of the three 
realms. The third epithet is the Fully Enliighfened: Buddha 1s one who 
has proper and universal knowledge (Samyak-sambuddha (skt). There 
1s nothing which he does not know and nothing which he falls to 
understand thoroughly. His knowledge 1s pervasIive. The ƒourth epithet 
1s the GWfted in knowledge and conduct: The Buddha 1s one who has 
the Perfect Clarty and Conduct for the lipht( of his wisdoms 
(Vidyacarana-sampamna (skt)). The Buddha possesses the great perfect 
mirror wisdom of Aksobhya. The wisdom of the great, perfect mITrOT 1S 
the clear and pure naturte of all sentient beings (the eighth 
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ConScIousness turned to become the wisdom of Great Perfect Mirror). 
The Buddha posseses the wisdom of Equality. The Impartial wisdom of 
the nature or the universal wisdom of Ratnaketu (Bảo Tướng Phật). 
The wisdom of equal nature 1s the mind without disease of sentient 
beings (the seventh consciousness turned to become the Wisdom of 
Equal Nature). The Buddha has the wisdom of wonderful 
contemplatlon or the profound observing wisdom of Amitabha. The 
wonderful contemplating and Investigating wisdom or the wonderful 
observing wisdom 1s seeing without effort of sentient beings (the sixth 
COnscIousness turned to become the Wonderfully Observing Wisdom)). 
The Buddha has the wisdom that accomplishes what 1s done. The 
perfecing wisdom of Amoghasiddhi The wisdom of successful 
performance or the perfect wisdom 1s the same as the perfect mirror 
(the fÍirst five consclousnesses turned to become the perfecting 
wisdom). The fjƒth epithef is the Well-gone One: The Well-gone One 
(Sugata (skÐ), one who has gone to the best place. The sixth øpithef ¡is 
the Knower 0ƒ the world: The Knower of the world or the Unsurpassed 
One (Lokavid (skt) 1s one who understands the world thoroughly. The 
seventh epithef is the Unsurpassable teqcher o@ƒ men: Unsurpassable 
teacher of men (Anuttara-Pnrusa-damya-sarathi (skt)) or the Hero Who 
Subdues and Tames 1s one who subdues and tames all the living beings 
1n the world. The eighth epithet is the Teqcher gƒ gods and men: The 
Buddha 1s the master of the gods In the heavens and human beings In 
the world (Sasta-devamanusyanam (skt)). The nỉnth epithef is the 
Buddha: An Awakened One or Buddha 1s an epithet of those who 
successfully break the hold of Ignorance, liberate themselves from 
cyclic existence, and teach others the path to liberation. The word 
“Buddha” derived from the Sanskrit root budh, “to awaken,” 1t refers to 
someone who attains Nirvana through meditative practice and the 
cultivation of such qualitles as wIsdom, patience, and generosity. Such 
a person will never again be reborn within cyclic existence, as all the 
cogmitive tIes that bind ordinary beings to continued rebirth have been 
severed. Through their meditative practice, Buddhas have eliminated 
all craving, and defilements. The Buddha of the present era 1s referred 
to as “Sakyamuni” (Sage of the Sakya). He was born Siddhartha 
Gautama, a member of the Sakya clan. With Zen practitioners, the 
problem of emancipation 1s Important, but the still more important one 
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1s, "Who 1s a Buddha?”" When this 1s mastered, practiioners have 
rendered therr full services. The fenth epithet is the Subline One: 
Sublime One (Lokanatha (skt)) or the World Honored Ône 1s one who 
1s honored by those in the three realms (those In this world and those 
beyond the world). 
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Chương Mười Lăm 
Chapter FỨfeen 


Thân Phật 


Nhiều người nghĩ thân Phật là nhục thân của Ngài. Kỳ thật thân 
Phật chính là sự Giác Ngộ Bồ Đề. Thân ấy không có hình tướng cũng 
không có vật chất, không phải là nhục thân được nuôi dưỡng bằng thực 
phẩm phàm phu. Đó là thân vĩnh hằng mà chất liệu của nó là trí tuệ. 
Vì vậy thân Phật chẳng bao giờ biến mất khi sự Giác ngộ Bồ Đề vẫn 
còn tổn tại. Sự Giác Ngộ Bồ Đề xuất hiện như ánh đuốc trí tuệ khiến 
cho chúng sanh giác ngộ và tu chứng để được sanh vào thế giới của 
chư Phật. Theo giáo thuyết Đại thừa, chư Phật có ba thân: I) Pháp 
thân hay bản tánh thật của Phật, hay chân thân của Phật, đồng nhất với 
hiện thực siêu việt, với thực chất của vũ trụ. Sự đồng nhất của Phật với 
tất cả các hình thức tổn tại. Đây cũng là biểu hiện của luật mà Phật đã 
giảng dạy, hoặc là học thuyết do chính Phật Thích Ca thuyết giảng; 2) 
Ứng thân hay Báo Thân hay thân hưởng thụ. Thân thể Phật, thân thể 
của hưởng thụ chân lý nơi “Thiên đường Phật.” Đây cũng chính là kết 
quả của những hành động thiện lành trước kia; và 3) Hóa thân hay 
thân được Phật dùng để hiện lên với con người, nhằm thực hiên ý 
muốn đưa tất cả chúng sanh lên Phật. Đây cũng chính là hiện thân của 
chư Phật và chư Bồ Tát trần thế. Ba thân Phật không phải là một mà 
cũng không khác. Vì trình độ của chúng sanh có khác nên họ thấy Phật 
dưới ba hình thức khác nhau. Có người nhìn thấy pháp thân của Phật, 
lại có người nhìn thấy báo thân, lại có người khác nhìn thấy hóa thân 
của Ngài. Lấy thí dụ của một viên ngọc, có người thấy thể chất của 
viên ngọc tròn đầy, có người thấy ánh sáng tinh khiết chiếu ra từ viên 
ngọc, lại có người thấy ngọc tự chiếu bên trong ngọc, vân vân. Kỳ thật, 
không có phẩm chất của ngọc và ánh sáng sẽ không có ánh sáng phản 
chiếu. Cả ba thứ này tạo nên vẻ hấp dẫn của viên ngọc. Đây là ba loại 
thân Phật. Một vị Phật có ba loại thân hay ba bình diện chơn như. Theo 
triết học Du Già, ba thân là Pháp thân, Báo thân, và Hóa thân. Tam 
Thân Phật, trong đó Pháp Thân là lãnh vực chuyên môn, Báo Thân với 
sự luyện tập để thâu thập được lãnh vực chuyên môn nầy, và Hóa 
Thân với sự áp dụng lãnh vực chuyên môn trong cuộc sống hằng ngày. 


100 


Theo Kinh Lăng Già, có bốn loại thân Phật: Hóa Phật (Pháp 
thân), Công Đức Phật (Báo thân), Trí huệ Phật, và Như như Phật (Hóa 
thân). Theo Duy Thức Luận, có bốn loại thân Phật: Tự Tính Thân 
(Pháp Thân), Tha Thụ Dụng Thân (Báo Thân), Tự Thụ Dụng Thân 
(Báo Thân), và Biến Hóa Thân (Hóa Thân). Theo tông Thiên Thai, có 
bốn loại thân Phật: Pháp Thân, Báo Thân, Ứng Thân, và Hóa Thân. 
Tông nầy cho rằng báo thân Phật hay thân tái sanh của Phật. Thân 
được lập thành do bởi nghiệp báo của chúng ta gọi là báo thân. Thiên 
Thai cho rằng ứng thân là thân Phật ứng với cơ duyên khác nhau mà 
hóa hiện. Ứng thân Phật tương ứng với chân như. Cững theo trường 
phái Thiên Thai, thân Phật có năm loại: Thứ nhất là Như Như Trí 
Pháp Thân. Đây là cái thực trí đã chứng ngộ lý như như. Thứ nhì là 
Công đức pháp thân. Đây là hết thảy công đức thành tựu. Thứ ba là Tự 
pháp thân, còn gọi là Ứng thân hay Tự thân. Thứ tư là Biến hóa thân 
hay Biến hóa pháp thân. Thứ năm là Hư không thân hay Hư không 
pháp thân. Lý như như lìa tất cả tướng cũng như hư không. Theo Kinh 
Hoa nghiêm, thân Phật có năm loại: Thứ nhất là Pháp tánh sanh thân. 
Thân Như Lai do pháp tánh sanh ra. 7h nhì là Công đức pháp thân. 
Thân do muôn đức của Như Lai mà hợp thành. 7 ba là Biến hóa 
pháp thân: Thân biến hóa vô hạn của Như Lai, hễ có cảm là có hiện, 
có cơ là có ứng. 7h là Thực tướng pháp thân hay thực thân hay thân 
vô tướng của Như Lai. Thứ năm là Pháp thân Như Lai rộng lớn như hư 
không: Hư không pháp thân, hay Pháp thân Như Lai rộng lớn tràn đây 
khắp cả hư không. Pháp thân của Như Lai dung thông cả ba cõi, bao 
trùm tất cả các pháp, siêu việt và thanh thịnh. 

Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Sáu, Đức Quán Thế Âm Bồ 
Tát đã bạch trước Phật về ba mươi hai ứng thân của ngài như sau: 
“Bạch Thế Tôn! Bởi tôi cúng dường Đức Quán Thế Âm Như Lai, nhờ 
Phật dạy bảo cho tôi tu pháp “Như huyễn văn huân văn tu kim cương 
tam muội" với Phật đồng một từ lực, khiến tôi thân thành 32 ứng, vào 
các quốc độ.” Ba mươi hai ứng thân diệu tịnh, vào các quốc độ, đều do 
các pháp tam muội văn huân, văn tu, sức nhiệm mầu hình như không 
làm gì, tùy duyên ứng cảm, tự tại thành tựu. Theo Kinh Pháp Bảo 
Đàn, Lục Tổ Huệ Năng đã dạy về Viên Mãn Báo Thân Phật như sau: 
“Nây thiện tri thức! Sao gọi là Viên Mãn Báo Thân Phật? Thí như 
trong một ngọn đèn hay trừ ngàn năm tối, một niệm trí huệ có thể diệt 
muôn năm ngu. Chớ suy nghĩ về trước, đã qua không thể được. Thường 
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phải nghĩ về sau, mỗi niệm mỗi niệm tròn sáng, tự thấy bản tánh. 
Thiện ác tuy là khác mà bản tánh không có hai, tánh không có hai đó 
gọi là tánh Phật. Ở trong thật tánh không nhiễm thiện ác, đây gọi là 
Viên Mãn Báo Thân Phật. Tự tánh khởi một niệm ác thì diệt muôn 
kiếp nhơn lành, tự tánh khởi một niệm thiện thì được hằng sa ác hết, 
thẳng đến Vô Thượng Bồ Đề, niệm niệm tự thấy chẳng mất bổn niệm 
gọi là Báo Thân.” 

Trong Tiểu Thừa, Phật tánh là cái gì tuyệt đối, không thể nghĩ bàn, 
không thể nói về lý tánh, mà chỉ nói về ngũ phần pháp thân hay ngũ 
phần công đức của giới, định, tuệ, giải thoát, và giải thoát tri kiến. Đại 
Thừa Tam Luận Tông của Ngài Long Thọ lấy thực tướng làm pháp 
thân. Thực tướng là lý không, là chân không, là vô tướng, mà chứa 
đựng tất cả các pháp. Đây là thể tính của pháp thân. Pháp Tướng Tông 
hay Duy Thức Tông định nghĩa pháp thân thể tính như sau: Pháp thân 
có đủ ba thân và Pháp thân trong ba thân. Nhất Thừa Tông của Hoa 
Nghiêm và Thiên Thai thì cho rằng “Pháp Thân” là chân như, là lý và 
trí bất khả phân. Chân Ngôn Tông thì lấy lục đại làm Pháp Thân Thể 
Tính: Thứ nhất là Lý Pháp Thân, lấy ngũ đại (đất, nước, lửa, gió, hư 
không) làm trí hay căn bản pháp thân. Thứ nhì là Trí Pháp Thân, lấy 
tâm làm Trí Pháp Thân. Thể Tánh của Pháp Thân là bản thể nội tại 
của chư pháp (chân thân của Phật đã chứng lý thể pháp tánh). Chơn 
tánh tuyệt đối của vạn hữu là bất biến, bất chuyển và vượt ra ngoài 
mọi khái niệm phân biệt. 

Theo các truyền thống Đại Thừa, có bảy sự thù thắng của Thân 
Phật (bảy loại vô thượng nơi Đức Phật): Thứ nhất là nơi Phật thân có 
ba mươi hai hảo tướng và tám mươi bốn dấu hiệu tốt. Thứ nhì là nơi 
Phật pháp. 7 ba là Phật huệ. 7hứ ¿ là Phật Toàn. Thứ năm là Thần 
lực Phật. 7ø sáu là khả năng đoạn khổ giải thoát của Đức Phật. 7ñứ 
bảy là Phật Niết Bàn. Ngoài ra, còn nhiều sự thù thắng khác của Thân 
Phật. Theo quan điểm của Đại Chúng Bộ trong Dị Bộ Tông Luân 
Luận, thân Phật là thanh tịnh không thể nghĩ bàn: Thứ nhất là thân 
Như Lai là siêu việt trên tất cả. 7h nhì là thân Như Lai không có thực 
thể của thế gian. Thứ ba là tất cả lời nói của Như Lai là nhằm thuyết 
pháp. 7h⁄ :z là Như Lai giải thích rõ ràng hiện tượng của chư pháp. 
Thứ năm là Như Lai dạy tất cả các pháp như chúng đang là. 7h sáu là 
Như Lai có sắc thân. 7h bảy là khả năng của Như Lai là vô tận. 7hứ 
tám là thọ mạng của Như Lai là vô hạn. 7h» chín là Như Lai không 
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bao giờ mệt mỏi trong việc cứu độ chúng sanh. 7T mười là Như Lai 
không ngủ. 7Thứ mười một là Như Lai vượt lên trên nhu cầu nghi vấn. 
Thứ mười hai là Như Lai thường thiển định, không nói một lời, tuy 
nhiên, Ngài chỉ dùng ngôn ngữ cho phương tiện thuyết pháp. Thứ mười 
ba là Như Lai hiểu ngay tức khắc tất cả những vấn để. Thứ mười bốn 
là với trí tuệ Như Lai, Ngài thông hiểu tất cả các pháp chỉ trong một 
sát na. Thứ mười lăm là Như Lai không ngừng sản sanh diệt tận trí và 
vô sanh trí cho đến khi đạt được Niết Bàn. 


Buddhakaya 


A lot of people think of the Buddhaˆ”s body as his physical body. 
Truly, the Buddha”'s body means Enlightenment. It 1s formless and 
without substance. It always has been and always wIll be. It Is not a 
physical body that must be nourished by ordinary food. It is an eternal 
body whose substance 1s Wisdom. Therefore, Buddha will never 
disappear as long as Enlightenment exists. Enliphtenment appears as 
the light of Wisdom that awakens people Into a newness of life and 
causes them to be born Iinto the world of Buddhas. According fo 
Mahayana doctrine, Buddhas have three bodies: |) Dharmakaya, Of 
body of the great order, or true body of the Buddha. This 1s the true 
nature of the Buddha, which 1s Identical with transcendental reality, the 
essence of the universe. The dharmakaya 1s the unity of the Buddha 
with every thing existing. lt represents the law or dharma, the teaching 
expounded by the Buddha (Sakyamunl); 2) Sambhogakaya, or body of 
delight, the body of Buddhas who In a “Buddha-Paradise” enjoy the 
truth that they embody. This 1s also the result of previous øood actions; 
and 3) Nirmanakaya, or body of transformation, or emanation body, the 
earthly body in which Buddhas appear to men In order to fulfill the 
buddhas” resolve to guide all beings to advance to Buddhahood 
(Iiberation). The nirmanakaya 1s embodied In the earthly Buddhas and 
Bodhisattvas proJected into the world through the meditation of the 
sambhogakayaas a result of their compassion. The three bodies are not 
one and yet not different. It 1s because the levels of understanding of 
human beings are different. Some see the dharma body, still others see 
the reward body, and still others see the response body. For example, 
some look at a pearl as a substance which 1s round and perfect, others 
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see the pure light emitting by the pearl, still others see the pearl 
reflected within itself. Apart from the substance of the pearl and the 
light, there 1s no pure light emitting, nor reflection Iinside the pearl. 
Thus the three are one. These are Buddhaˆs three-fold body. A Buddha 
has three bodies or planes of reality. According to the Yogacara 
philosophy, the Triple Body ¡1s Dharmakaya, Sambhogakaya, and 
Nirmanakaya. Dharmakaya or Dharma body (Law body) 1s likened to 
the field of a specific career; the Sambhogakaya or bliss-body 1s a 
person”s training by which that person acquires the knowledge of that 
specific career; and the Nirmanakaya or the body of transformation 1s 
likened the application of this knowledge in daily life to earn a living. 
According to the Lankavdfara Sufra, there are ƒour kinds oƒ 
Buddhakaya: Nmakaya, Sambhogakaya, Buddha-wisdom or Great 
wisdom (Tathata-jnanabuddha), and Dharmakaya. According to the 
sastra on the Consciousness, there are four kinds of Buddhakaya: 
Nirmakaya, Sambhogakaya, Sambhogakaya, and Dharmakaya. 
According to the T?len-T?ai Sect, there are ƒour kinds 0ƒ Buddhakaya: 
Nirmakaya, Sambhogakaya, Sambhogakaya, and Dharmakaya. This 
sect believes that the reward body, the sambhoga-kaya of a Buddha. 
The Incarnation body of the Buddha, or retribution body in which he 
enJoys the reward of his labours. Our physical body 1s called the 
retrIbution body because we are on this earth, the Saha World or World 
of Endurance, as a result of good and evil karma. T”1en-T”ai believes 
that the transformation body of the Buddha 1s the manifested body, or 
any Incarnation of Buddha. The transformation body of the Buddha 1s 
corresponding to the Buddha-incarnaton of the Bhutatathata. Also 
qaccording to the T?len-T"ai Sect, there are [ve kinds oƒ Buddha-kayd: 
The first Buddha-body 1s the spiritual body of wisdom. Thịs 1s the 
spiritual body of bhutatathata-wisdom (Sambhogakaya). The second 
Buddha-body 1s the Sambhogakaya. The spiritual body of all virtuous 
achievement. The thirl Buddha-body 1s the Nirmakaya. The body of 
Incarnation in the world, or the spiritual body of Incarnation In the 
world. The ƒourth Buddha-body 1s the Nirmakaya, or the body of 
unlimited power of transformation. The ƒfƒh Buddha-body 1s the 
Dharmakaya. The body of unlimited space. According to the Flower 
Adornment Sutra, there are ƒive kinds oƒ Buddha-kayd: The ƒfirst 
Buddha-body 1s the body or person of Buddha born from the dharma- 
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nature. 7£ second Buddha-body 1s the dharmakaya evolved by 
Buddha-virtue, or achievement. 7The thrd Buddha-body 1s the 
dharmakaya with unlimited powers of transformation. The ƒourth 
Buddha-body 1s the real dharmakaya. The ffƒfth Buddha-body 1s the 
universal dharmakaya, the dharmakaya as being like space which 
enfolds all things, omniscIent and pure. 

According to The Surangdma Suíra  Đbook Six, Avalokifesvara 
Bodhisaftva vowed in fronf oƒ the Buddha about hỉs thirfy-fwo response 
bodies as ƒollows: “World Honored One, because I served and made 
offerings to the Thus Come One, Kuan Yn, I received from that Thus 
Come One a transmission of the vajra samadhi of all being like an 
1llusion as one becomes permeated with hearing and cultivates hearing. 
Because I gained a power of compassilon Identical with that of all 
Buddhas, the Thus Come Ones, I became accomplished In thirty-two 
response-bodies and entered all lands.” The wonderful purity of thirty- 
two response-bodies, by which one enters Into all lands and 
accomplishes self-mastery by means of samadhi of becoming 
permeated with hearing and cultivating hearing and by means of the 
miraculous strength of effortlessness. According to the Dharma Jewel 
Platform Sutra, the Sixth Patrlarch taught: “Good Knowing Advisorl 
What 1s the perfect, full Reward-body of the Buddha? Just as one lamp 
can disperse the darkness of a thousand years, one thought of wisdom 
can destroy ten thousand years of delusion. Do not think of the past; 1t 
1S øone and can never be recovered. Instead think always of the future 
and In every thought, perfect and clear, see your own original nature. 
Although good and evil differ, the orIginal nature 1s non-dual. That 
non-dual nature 1s the real nature. Undefiled by either good or evIÏ, 1t 1s 
the perfect, full Reward-body of the Buddha. One evil thought arising 
†rom the self-nature destroys ten thousand aeons” worth of good karma. 
One good thought arising from the self-nature ends evils as numerous 
as the sand-grains in the Ganges River. To reach the unsurpassed 
Bodhi directly, see 1t for yourself in every thought and do not lose the 
original thought. That 1s the Reward-body of the Buddha.” 

In Hinayana the Buddha-nature in 1ts absolute side 1s described as 
not discussed, being synonymous with the five divisions of the 
commandmernts, meditaton, wisdom, release, and doctrine. The 
Madhyamika School of Nagarjuna defines the absolute or ultimate 
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reality as the formless which contains all forms, the essence of being, 
the noumenon of the other two manifestations of the Triratna. The 
Dharmalaksana School defines the nature of the dharmakaya as: the 
nature or essence of the whole Triratna and the particular form of the 
Dharma In that trinty. The One-Vehicle Schools represented by the 
Hua-Yen and T”ien-T”ai secfs, consider the nature of the dharmakaya 
to be the Bhutatathata, noumenon and wisdom being one and 
undivided. The Shingon sect takes the six elements as the nature of 
dharmakaya. First, takes the sixth elements (earth, water, fire, alr, 
space) as noumenon or fundamental Dharmakaya. Second, takes mind 
(intelligence or knowledge) as the wisdom dharmakaya. The nature of 
the Dharmakaya 1s the absolute, the true nature of all things which 1s 
Iimmutable, Iimmovable and beyond all concepts and distinctions. 
Dharmata (pháp tánh) or Dharma-nature, or the nature underlying all 
things has numerous alternative forms. 

According to the Mahayana tradttions, ther€ dr€ seV€rI SUTDđdSSIHE 
qualiies oƒ a Buddha: First, the Buddha”s body with thrty-two signs 
and eighty-four marks. Second, the Buddha”s dharma or universal law, 
the way of universal mercy. 7#rd, the Buddha”s wisdom. Fourth, the 
Buddha's perfection with perfect ¡Insipht or doctrine. #7?h, the 
Buddhaˆs supernatural powers. S¡x/h, the Buddhaˆs ability to overcome 
hindrance and attain Deliverance. Sevenrh, the Buddha”s abiding place 
(Nrrvana). Besides, there are many other surpassing qualiles of a 
Buddha. According to the doctrime 0ƒ the Mahasanghika in the 
Samayabhedoparacanacakra, the Buddha-kaya ¡s inconceivably pure: 
First, the Tathagata, the Buddha, or the Blessed One transcends all 
worlds. Second, the Tathagata has no worldly substances. 7rd, all the 
words of the Tathagata preach the Dharma. Fouríh, the Tathagata 
explains explicitly all things. #7/?h, the Tathagata teaches all things as 
they are. S¡x/h, the Tathagata has physical form. Sevenh, the Buddhaˆs 
authority 1s unlimited. #¡eh:h, the life of the Buddha-body 1s limitless. 
Ninth, the Tathagata 1s never tired of saving beings. 7eníh, the Buddha 
does not sleep. Elevenh, the Tathagata 1s above the need to ponder 
questions. 7wejƒfh, the Tathagata, being always In meditation, utters no 
word, nevertheless, he preaches the truth for all beings by means of 
words and explanations. 7rfeenth, the Tathagata understands all 
matfers Instantaneously. #owrreeníh, the 'Tathagata gains complete 
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understanding with his wIsdom equal within a single thought-momernt. 
FưƯreenth, the Tathagata, unceasingly produce wisdom regarding 
destruction of defilements, and wisdom concerning non-orIgination 
until reaching Nirvana. 
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Chương Mười Sáu 
Chapter Sixteen 


Pháp Thân 


Pháp thân hay Chân thân của Phật là cái thân của Pháp, theo đó 
Dharma có nghĩa là phép tắc, tổ chức, cơ cấu, hoặc nguyên lý điều 
hành. Nhưng chữ Dharma còn có nhiều nghĩa sâu xa hơn, nhất là khi 
ghép với chữ Kaya thành Dharmakaya. Nó gợi lên một cá thể, một 
tánh cách người. Chân lý tối cao của đạo Phật không phải chỉ là một 
khái niệm trừu tượng như vậy, trái lại nó sống động với tất cả ý nghĩa, 
thông suốt, và minh mẫn, và nhất là với tình thương thuần túy, gột sạch 
tất cả bệnh tật và bợn nhơ của con người. Pháp thân hay chân thân của 
Phật, thân thứ nhất trong tam thân Phật. Pháp thân là một quan niệm 
hệ trọng trong giáo lý Phật giáo, chỉ vào thực tại của muôn vật hoặc 
pháp. Theo Thiền Sư D.T. Suzuki trong Cốt Tủy Đạo Phật, Pháp Thân 
không có trí và bi. Pháp thân tự nó là trí hoặc là bi, tùy lúc ta cần nhấn 
mạnh ở mặt nầy hay mặt khác. Nếu ta hình dung Pháp thân như hình 
ảnh hoặc phản ảnh của chính ta sẵn có về con người là chúng ta lầm. 
Pháp thân không hề có thứ thân nào mường tượng như vậy. Pháp Thân 
là Tâm, là miếng đất của hành động, tại đó bi và trí hòa đồng trong 
nhau, chuyển hóa cái nây thành cái kia, và gây thành nguồn năng lực 
kích động thế giới giác quan và tri thức. Theo triết học Trung Quán, 
Pháp là bản chất của vật tổn hữu, là thực tại chung cực, là Tuyệt đối. 
Pháp thân là tánh chất căn bản của Đức Phật. Đức Phật dùng Pháp 
thân để thể nghiệm sự đồng nhất của Ngài với Pháp hoặc Tuyệt Đối, 
và thể nghiệm sự thống nhất của Ngài với tất cả chúng sanh. Pháp thân 
là một loại tổn hữu hiểu biết, từ bi, là đầu nguồn vô tận của tình yêu 
thương và lòng từ bi. Khi một đệ tử của Phật là Bát Ca La sắp tịch diệt, 
đã bày tổ một cách nhiệt thành sự mong muốn được trông thấy Đức 
Phật tận mắt. Đức Phật bảo Bát Ca Lê rằng: “Nếu ngươi thấy Pháp thì 
đó chính là thấy ta, ngươi thấy Ta cũng chính là thấy Pháp.” 

Theo các truyền thống Phật giáo, có hai loại Pháp Thân: Thứ 
nhất là Tổng Tướng Pháp Thân. 7hứ nhì là Biệt Tướng Pháp Thân. Lại 
có hai loại Pháp thân khác. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong 
Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, có hai loại Pháp Thân là bản thân 
giáo pháp và bản thân lý thể: Thứ nhất là Bản thân giáo pháp: Chỉ 
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cho giáo điển tổn tại làm biểu tượng cho bản thân của Phật sau khi 
ngài khuất bóng. Thứ nhì là Bản thân lý thể: Chỉ cho giác ngộ như là 
bản thân Vô tướng. Ngoài những Pháp thân vừa kể trên, còn có những 
loại Pháp thân khác như: Pháp Thân Thể Tánh hay thể tánh của pháp 
thân, bao gồm Tiểu Thừa Pháp Thân Thể Tánh và Đại Thừa Pháp 
Thân Thể Tánh. Tiểu Thừa Pháp Thân Thể Tánh: Trong Tiểu Thừa, 
Phật tánh là cái gì tuyệt đối, không thể nghĩ bàn, không thể nói về lý 
tánh, mà chỉ nói về ngũ phần pháp thân hay ngũ phần công đức của 
giới, định, tuệ, giải thoát, và giải thoát tri kiến. Đại Thừa Pháp Thân 
Thể Tánh gồm có Đại Thừa Tam Luận Tông của Ngài Long Thọ lấy 
thực tướng làm pháp thân. Thực tướng là lý không, là chân không, là 
vô tướng, mà chứa đựng tất cả các pháp. Đây là thể tính của pháp 
thân. Pháp Tướng Tông hay Duy Thức Tông định nghĩa pháp thân thể 
tính như sau: Pháp thân có đủ ba thân, và Pháp thân trong ba thân. 
Nhất Thừa Tông của Hoa Nghiêm và Thiên Thai thì cho rằng “Pháp 
Thân” là chân như, là lý và trí bất khả phân. Chân Ngôn Tông thì lấy 
lục đại làm Pháp Thân Thể Tính với Lý Pháp Thân: Lấy ngũ đại (đất, 
nước, lửa, gió, hư không) làm trí hay căn bản pháp thân, và Trí Pháp 
Thân: Lấy tâm làm Trí Pháp Thân. Ngoài ra còn có những Pháp thân 
khác tỷ như Pháp thân xá lợi của Đức Phật, gồm những kinh điển, 
những bài kệ, và lý trung đạo thực tướng bất biến mà Đức Phật từng 
thuyết giảng. Pháp Thân Lưu Chuyển hay chân Như là thể của pháp 
thân. Chân Như có hai nghĩa bất biến và tùy duyên. Theo nghĩa tùy 
duyên mà bị ràng buộc với các duyên nhiễm và tịnh để biến sanh ra y 
báo và chánh báo trong thập giới (pháp thân trôi chảy trong dòng 
chúng sanh). Pháp Thân Như Lai, loại Pháp thân tuy không đến không 
đi, nhưng dựa vào ẩn mật của Như Lai Tạng mà hiển hiện làm pháp 
thân. 

Theo trường phái Thiên Thai, có năm loại Pháp thân: Thứ nhất là 
Như Như Trí Pháp Thân: Cái thực trí đã chứng ngộ lý như như. Thứ nhì 
là Công đức pháp thân: Hết thẳy công đức thành tựu. Thứ ba là Ứng 
thân: Tự thân hay tự pháp thân. Thứ tư là Biến hóa thân: Biến hóa 
pháp thân. Thứ năm là Hư không thân: Hư không pháp thân, lý như như 
ha tất cả tướng cũng như hư không. Theo kinh Hoa Nghiêm, có năm 
loại Pháp thân: Thứ nhất là Pháp tánh sanh thân: Thân Như Lai do 
pháp tánh sanh ra. Thứ nhì là Công đức pháp thân: Thần do muôn đức 
của Như Lai mà hợp thành. 7 ba là Biến hóa pháp thân: Thân biến 
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hóa vô hạn của Như Lai, hễ có cảm là có hiện, có cơ là có ứng. Thứ r1 
là Thực tướng pháp thân: Thực thân hay thân vô tướng của Như Lai. 
Thứ năm là Hư không pháp thân: Pháp thân Như Lai rộng lớn tràn đầy 
khắp cả hư không. Pháp thân của Như Lai dung thông cả ba cõi, bao 
trùm tất cả các pháp, siêu việt và thanh thịnh. 


Dharmakaya 


The Buddhas true body or Dharmakaya 1s usually rendered “Law- 
body” where Dharma 1s understood in the sense of “law,” 
“OrganIzation, 
in Buddhism, Dharma has a very mụch more comprehensive meaning. 


33. 


systematization,” or “regulative principle.” But really 


Especially when Dharma 1s coupled with Kaya. Dharmakaya 1mplies 
the notion of personality. The highest reality 1s not a mere abstraction, 
1t 1s very mụuch alive with sense and awareness and intelligence, and, 
above all, with love purged of human Infirmitles and defilements. 
Dharma body, the embodiment of truth and Law, the spiritual of true 
body, the transformation Body of the Buddha. The Body-of-form of all 
Buddhas which 1s manifested for the sake of men who cannot yet 
approach the Dharmakaya. Also called the formless true body of 
Buddhahood. The first of the Trikaya. Dharmakaya or the law body 1s 
an important conception in Buddhist doctrine of reality, or things. 
According to Zen Master D.T. Suzuki In the Essence of Buddhism, the 
Dharmakaya 1s not the owner of wisdom and compassion, he 1s the 
Wisdom or the Compassion, as either phase of his being 1s emphasized 
for some special reason. We shall miss the point entirely 1ƒ we take him 
as somewhat resembling or reflecting the human conception of man. 
He has no body In the sense we have a human body. He 1s spirit, he 1s 
the field of action, 1ƒ we can use this form of expression, where wisdom 
and compassion are fused together, are transformed Into each other, 
and become the principle of vifality in the world of sense-intellect. 
According to the Madhyamaka philosophy, Dharma 1s the essence of 
being, the ultimate Reality, the Absolute. The Dharmakaya 1s the 
esential nature of the Buddha. AÀs Dharmakaya, the Buddha 
experiences his Identity with Dharma or the Absolute and his unity with 
all beings. The Dharmakaya 1s a knowing and loving, an inexhaustible 
fountain head of love and compassion. When the Buddhaˆs disciple, 
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Vakkali, was on his death, he addressed his desire to see the Buddha In 
person. On that occasion, the Buddha remarked: “He who sees the 
Dharma sees Me. He who sees Me sees the Dharma.” 

According to Buddhist traditions, there dre tfwo kimds gƒƑ 
Dharmakaya: Firsi, the unity of dharmakaya. Second, the diversity of 
dharmakaya. There are also other two kinds of Dharmakaya. According 
to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist Philosophy, 
Dharmakaya has two senses: First, the Scripfure-body: Scripture-body 
means that the teaching remains as represenfative of the body after the 
Buddha's demise. Second, the ldeal-body: The Ideal-body means the 
Enlightenment as a Formless-body. Besiie the above menfioned 
Dharmakayas, there are sHll other Dharmakayas such as; The 
embodimert or tofality, or nature of the Dharmakaya which includes 
the Hinayana Buddha-nature and the Mahayana Buddha-nature. The 
Buddha-nature In Hinayana of which absolute side 1s described as not 
discussed, being synonymous with the five divisions of the 
commandments, meditaton, wisdom, release, and doctrine. The 
Mahayana Buddha-nature comprises of the Buddha-nature that the 
Madhyamika School of Nagarjuna defines as the absolute or ultimate 
reality as the formless which contains all forms, the essence of being, 
the noumenon of the other two manifestatlons of the Triratna. The 
Dharmalaksana School defines the nature of the dharmakaya as: The 
nature or essence of the whole Triratna, and the particular form of the 
Dharma In that trinty. The One-Vehicle Schools represented by the 
Hua-Yen and T”ien-T”ai secfs, consider the nature of the dharmakaya 
to be the Bhutatathata, noumenon and wisdom being one and 
undivided. The Shingon sect takes the six elements as the nature of 
dharmakaya which takes the sixth elements (earth, water, Íire, a1r, 
space) as noumenon or fundamental Dharmakaya; and takes mind 
(intelligence or knowledge) as the wIsdom dharmakaya. Besides, there 
are other Dharmakayas, 1.e., the Sartra, the spiritual relics of the 
Buddha, his sutras, or verses, his doctrine and Iimmutable law. 
Dharmakaya In Its phenomenal character, conceived as becoming, as 
expressing I1fself In the stteam of being. The Dharmakaya Tathagata, 
the Buddha who reveals the spiritual body. 

According to the Tien-T?diL Sect, there are five kinds gƑ a 
Buddha*s dharmakayd: First, the spiritual body oƑ wisdom: The 
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spiritual body of bhutatathata-wisdom. Second, Sambhogakay: The 
spiritual body of all virtuous achievemert. 7rd, Nirmakaya: The body 
Of Incarnation in the world. The spiritual body of Incarnation In the 
world. ourth, Nữưmakaya. The body of unlimted power of 
transformation. Fÿh, Dharmakaya: The body of unlimited space. 
According to the Flower Adornrmmenf Sutra, there are ve kimds gƒ a 
Buddha?s dharmakaya: Firsr, the body or person of Buddha born from 
the dharma-nature. Second, the dharmakaya evolved by Buddha-virtue, 
or achievement. 7⁄rđ, the dharmakaya with unlimited powers of 
transformation. Fowr?h, the real dharmakaya. 1h, the universal 
dharmakaya: The dharmakaya as being like space which enfolds all 
things, omniscIent and pure. 
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Chương Mười Bảy 
Chapter Sevenfeen 


Tam Thân Phật 


Theo giáo thuyết Phật giáo, chư Phật có ba thân: 1) Pháp thân 
hay bản tánh thật của Phật, hay chân thân của Phật, đồng nhất với hiện 
thực siêu việt, với thực chất của vũ trụ. Sự đồng nhất của Phật với tất 
cả các hình thức tổn tại. Đây cũng là biểu hiện của luật mà Phật đã 
giảng dạy, hoặc là học thuyết do chính Phật Thích Ca thuyết giẳng; 2) 
Ứng thân hay Báo Thân hay thân hưởng thụ. Thân thể Phật, thân thể 
của hưởng thụ chân lý nơi “Thiên đường Phật.” Đây cũng chính là kết 
quả của những hành động thiện lành trước kia; và 3) Hóa thân hay 
thân được Phật dùng để hiện lên với con người, nhằm thực hiên ý 
muốn đưa tất cả chúng sanh lên Phật. Đây cũng chính là hiện thân của 
chư Phật và chư Bồ Tát trần thế. Ba thân Phật không phải là một mà 
cũng không khác. Vì trình độ của chúng sanh có khác nên họ thấy Phật 
dưới ba hình thức khác nhau. Có người nhìn thấy pháp thân của Phật, 
lại có người nhìn thấy báo thân, lại có người khác nhìn thấy hóa thân 
của Ngài. Lấy thí dụ của một viên ngọc, có người thấy thể chất của 
viên ngọc tròn đầy, có người thấy ánh sáng tinh khiết chiếu ra từ viên 
ngọc, lại có người thấy ngọc tự chiếu bên trong ngọc, vân vân. Kỳ thật, 
không có phẩm chất của ngọc và ánh sáng sẽ không có ánh sáng phản 
chiếu. Cả ba thứ này tạo nên vẻ hấp dẫn của viên ngọc. 

Theo Phật giáo Đại thừa, chư Phật có ba thân: Thứ nhất là Pháp 
thân: Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa duy trì khái niệm rằng Pháp thân là 
do pháp tao thành. Vì vậy Pháp thân là nguyên lý và tánh chất căn bản 
của sự giác ngộ. Bản tánh thật của Phật, đồng nhất với hiện thực siêu 
việt, với thực chất của vũ trụ. Sự đồng nhất của Phật với tất cả các 
hình thức tổn tại. Đây cũng là biểu hiện của luật mà Phật đã giảng 
dạy, hoặc là học thuyết do chính Phật Thích Ca thuyết giảng. Còn một 
lối giải thích cho rằng pháp thân chính là “Tối Thắng Quang Phật” của 
Đức Tỳ Lô Giá Na. Thứ nhì là Ứng thân hay Báo Thân: Báo thần là 
thân của trí tuệ viên mãn hay là thân của sự khởi đầu giác ngộ. Đây là 
thân hưởng thụ. Thân thể Phật, thân thể của hưởng thụ chân lý nơi 
“Thiên đường Phật.” Đây cũng chính là kết quả của những hành động 
thiện lành trước kia. Báo thân còn được xem là là thân của Ngài Sở 
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Lưu Phật, có nghĩa là “Thành Tịnh Phật.” 7h ba là Hóa thân: Hóa 
thân là sự thể hiện lòng bi mẫn với chúng sanh mọi loài. Thân được 
Phật dùng để hiện lên với con người, nhằm thực hiên ý muốn đưa tất 
cả chúng sanh lên Phật. Đây cũng chính là hiện thân của chư Phật và 
chư Bồ Tát trần thế. Hóa thân còn được biết là thân của Đức Phật 
Thích Ca Mâu NỊ, có nghĩa là “Tịch Tịnh Phật.” 

Trong nhà Thiền, ba thể của Phật chỉ ba trình độ về sự thực 
chứng: Pháp thân là ý thức vũ trụ, một khái niệm thoát ra ngoài tánh 
duy lý. Ứng thân hay Báo Thân là Thể nghiệm xuất thần do đại giác 
đem lại. Hóa thân có nghĩa là thân Phật sáng chói, do Phật Thích Ca 
hiện thân. Theo Kim Cang thừa hay Mật tông Phật giáo, khía cạnh của 
thế giới được nhìn qua 3 bình diện của thế tục: hình tướng, cẩm xúc và 
hững hờ. Có những mức độ nhận thức rõ ràng theo Mật giáo về các 
bình diện này, đó là nguyên lý của 3 thân, hay là “tam thân.” Kaya là 
tiếng Bắc Phạn có nghĩa là “thân.” Giữa ba thân và ba bình diện của 
nhận thức có một sự tương ứng với nhau. Trong ngôn ngữ của Mật 
giáo, bình diện của hình tướng tương ứng với hóa thân hay thân của sự 
biến hiện; bình điện cảm xúc tương ứng với báo thân, thân của sự an 
lạc vô biên; và bình diện hững hờ với Pháp thân, hay thân của vô biên 
pháp giới. Giữa sự trình bày của Mật giáo và sự trình bày của thế gian 
không có một sự căng thẳng chống trái nào. Hơn nữa, giáo lý Mật giáo 
về ba thân cho chúng ta thấy chúng ta có thể làm việc trực tiếp với ba 
bình diện hình tướng, cảm xúc và vô minh qua sự tương ứng với ba 
thân đều có đủ đầy trong mỗi chúng ta. Trong quá trình học hỏi Mật 
giáo, chúng ta phải làm việc đồng thời một lúc với ba thân qua sự liên 
hệ của chúng với vị Kim Cang đạo sư, người biểu tượng của ba thân. 
Ba thân không phải là một nguyên lý trừu tượng, mà chúng ta có thể 
làm việc trực tiếp với chúng bằng sự cảm nhận, tâm linh và siêu viỆt. 
Khi chúng ta đã thành tựu bình diện hình tướng một vị thầy, bình diện 
của hóa thân, chúng ta sẽ thành tự báo thân. Trên bình diện này những 
cảm xúc sẽ được biến đổi và trở thành để tài của tu tập. Hơn nữa, 
chúng ta bắt đầu chuẩn bị cho Pháp thân, thân của một không gian 
rộng mở và xuyên suốt mọi vật. Khi chúng ta sắp sửa học Mật giáo, 
điều cần thiết là phải hiểu nguyên lý về “tam thân” của hiện tượng và 
hiện thực. Trong truyền thống Mật giáo, bước đầu tiên là đối mặt với 
hóa thân, bình diện của hình tướng. Sau đó chúng ta phải nhận ra sự 
liên quan giữa năm gia đình Phật với hóa thân hay với bình diện của 
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cảm xúc. Hơn nữa, sự vượt qua bình diện của hình tướng và cảm xúc 
cũng rất là cần thiết, vì đó là Pháp thân cao tột. Phải thấy rõ tầm quan 
trọng của sự liên hệ giữa hình tướng hay thế giới hiện hữu, và sự liên 
hệ với vị đạo sư Kim Cang, vị thây vĩ đại, đang sống trên quả đất này. 
Trong một ý nghĩa nào đó vị đạo sư Kim Cang là nhà phù thủy, một 
nhà ảo thuật: ông ta đã thành tựu cái không gian vô biên, vượt qua 
bình diện của cảm xúc và sống bằng một xác thân hoàn toàn xương 
thịt. Pháp thân biểu hiện cho sức mạnh của tánh không thâm nhập và 
bao trùm tất cả, được hiện thân của Ngài Phổ Hiển. Ứng thân hay Báo 
Thân tiêu biểu cho những phẩm chất của “thể luật.” Đây chính là pháp 
hiện trên thân Phật. Hóa thân là sự hiện thân có ý thức của thể luật 
dưới hình thức con người. Trong Đại thừa, hiện thân nầy là Đức Phật 
lịch sử, thì trong Kim Cang thừa, hiện thân nầy là bất cứ ai thừa hưởng 
phẩm chất tâm linh của một vị thầy đã khuất. 

Theo triết học Du Già, ba thân hay ba bình diện chơn như là 
Pháp thân, Báo thân, và Hóa thân: Thứ nhất là Pháp Thân: Pháp 
(dharma) ở đây có thể được hiểu như là “thực tính,” hoặc là “nguyên lý 
tạo luật” hay đơn giản hơn là “luật.” Thân (kaya) nghĩa là “thân thể” 
hay “hệ thống.” Tập hợp Pháp Thân (Dharmakaya) có nghĩa đen là 
thân thể hay một người hiện hữu như là nguyên lý, và nay nó có nghĩa 
là là thực tính tối thượng mà từ đó các sự vật có được sự hiện hữu và 
luật tắc của chúng, nhưng thực tính nầy tự nó vốn vượt khỏi mọi điều 
kiện. Tuy nhiên Dharmakaya không phải là một từ triết học suông như 
khi nó được nêu định bằng từ “kaya” là từ gợi lên ý niệm về nhân tính, 
đặc biệt là khi nó liên hệ với Phật tính một cách nội tại và một cách 
thiết yếu, vì không có nó thì Đức Phật mất đi toàn bộ sự hiện hữu của 
Ngài. Pháp Thân cũng còn được gọi là Svabhavakaya, nghĩa là “cái 
thân thể tự tính” tự tính thân, vì nó trú trong chính nó, nó vẫn giữ như 
là giự tự tính của nó. Đây chính là ý nghĩa của khía cạnh tuyệt đối của 
Đức Phật mà trong Ngài sự tịch lặng toàn hảo là thù thắng. Thứ nhì là 
Báo Thân: Cái thân thứ hai là Báo Thân, thường được dịch là cái thân 
của sự đền bù hay sự vui hưởng. Theo nguyên nghĩa “sự vui hưởng: là 
tốt nhất để dịch “sambhoga” vì nó nó xuất phát từ ngữ căn “bhuj,” 
nghĩa là “ăn,” hay “vui hưởng,” tiền từ của nó là “sam,” nghĩa là “cùng 
với nhau” được thêm vào đó. Sambhogakaya được dịch sang Hoa ngữ 
là “Cộng Dụng Thân” hay “Thọ Dụng Thân,” hay “Thực Thân.” Khi 
chúng ta có từ Báo Thân, cái thân của sự khen thưởng, đển đáp dành 
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cho nó. Cái thân thọ dụng nầy đạt được như là kết quả hay sự đền đáp 
cho một chuỗi tu tập tâm linh đã thể hiện xuyên qua rất nhiều kiếp. 
Cái thân của sự đền đáp, tức là cái thân được an hưởng bởi một vị rất 
xứng đáng tức là vị Bồ Tát Ma Ha Tát. Đức Phật như là cái thân thọ 
dụng thường được biểu thị như là một hình ảnh bao gồm tất cả sự vinh 
quang của Phật tính; vì ở trong Ngài, với hình hài, có một thứ tốt đẹp 
thánh thiện do từ sự toàn hảo của đời sống tâm linh. Những nét đặc 
trưng của từng vị Phật như thế có thể. thay đổi theo các bổn nguyện 
của Ngài, ví dụ, hoàn cảnh của Ngài, danh tánh, hình tướng, xứ sở và 
sinh hoạt của Ngài có thể không giống với các vị Phật khác; đức Phật 
A Di Đà có Tịnh Độ của Ngài ở phương Tây với tất cả mọi tiện nghi 
như Ngài mong muốn từ lúc khởi đầu sự nghiệp Bồ Tát của Ngài; và 
Đức Phật A Súc cũng thế, như được miêu tả trong bộ Kinh mang tên 
Ngài là A Súc Phật Kinh. Báo Thân thỉnh thoảng cũng được gọi là 
“Ứng Thân.” Thứ ba là Hóa Thân: Cái thần thứ ba là Hóa Thân, nghĩa 
là “thân biến hóa” hay đơn giản là cái thân được mang lấy. Trong khi 
Pháp Thân là cái thân quá cao vời đối với những chúng sanh bình 
thường, khiến những chúng sanh nầy khó có thể tiếp xúc tâm linh được 
với nó, vì nó vượt khỏi mọi hình thức giới hạn nên nó không thể trở 
thành một đối tượng của giác quan. Những phàm nhân phải chịu sinh 
tử như chúng ta đây chỉ có thể nhận thức và thông hội với cái thân 
tuyệt đối này nhờ vào những hình tướng biến hóa của nó mà thôi. Và 
chúng ta nhận thức những hình tướng nầy theo khả năng của chúng ta 
về tâm linh, trí tuệ. Những hình tướng nầy xuất hiện với chúng ta 
không theo cùng một hình thức như nhau. Do đó mà chúng ta thấy 
trong Kinh Pháp Hoa rằng Bổ Tát Quán Thế Âm hóa hiện thành rất 
nhiều hình tướng khác nhau tùy theo loại chúng sanh mà Ngài thấy cần 
cứu độ. Kinh Địa Tạng cũng ghi rằng Bồ Tát Địa Tạng mang nhiều 
hình tướng khác nhau để đáp ứng những nhu cầu của chúng sanh. Quan 
niệm về Hóa Thân là quan trọng, vì cái thế giới tương đối nầy đối lập 
với giá trị tuyệt đối của Như Như là giá trị vốn chỉ đạt được tới bằng 
cái trí như như. Bản thể của Phật tính là Pháp Thân, nhưng hễ chừng 
nào Đức Phật vẫn ở trong bản thể của Ngài thì cái thế giới của những 
đặc thù vẫn không có hy vọng được cứu độ. Vì thế Đức Phật phải từ bỏ 
trú xứ nguyên bổn của Ngài và mang lấy hình tướng mà các cư dân 
của trái đất nầy có thể nhận thức và chấp nhận được. 
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Theo Thiền Sư D.T. Suzki trong Thiên Luận, Tập III, có ba loại 
Phật Thân: Thứ nhất là Pháp Thân: Pháp thân là tự thể của hết thầy 
chư Phật và chúng sanh. Do Pháp thân mà chư pháp có thể xuất hiện. 
Không có Pháp thân sẽ không có thế giới. Nhưng đặc biệt, Pháp thân 
là bản thân yếu tính của hết thảy mọi loài, đã có sẵn từ trước. Theo 
nghĩa nầy, Pháp thân là Pháp tánh (Dharmata) hay Phật tánh 
(Buddhata), tức Phật tánh trong hết thấy mọi loài. 7hứ nhì là Báo 
Thân: Cũng gọi là Thọ Dụng Thân, là bản thân tâm linh của các Bồ 
Tát, được Bồ Tát thọ dụng như là kết quả do tu tập các Ba La Mật. 
Các ngài tự mình thành tựu điều nầy tùy theo định luật nhân quả trên 
phương diện đạo đức, và trong đây các ngài giải trừ trọn vẹn tất cả 
những sai lầm và ô nhiễm trong cảnh giới của năm uẩn. Thứ ba là Hóa 
Thân: Cũng gọi là Ứng Hóa Thân hay Biến Hóa Thân, phát sinh từ đại 
bi tâm (mahakaruna) của chư Phật và chư Bồ Tát. Bằng lý thể của đại 
bi mà các ngài hướng tới chúng sanh, các ngài không bao giờ thọ dụng 
những kết quả của các hành vi đạo đức của mình. Chí nguyện thiết tha 
của các ngài là chia xẻ những kết quả nầy cho tất cả chúng sanh. Nếu 
Bồ Tát có thể thay thế kẻ phàm phu chịu khổ não, Bồ Tát thực hiện 
ngay. Nếu kẻ phàm phu có thể được giác ngộ do Bồ Tát hồi hướng 
công đức cho mình, ngài sẽ thực hiện ngay. Bồ Tát hồi hướng công đức 
và chịu khổ thay cho chúng sanh nhờ Biến Hóa Thân của ngài. Hóa 
thân là hình tướng mà Đức Phật đã xử dụng khi muốn dùng thân hình 
của một con người để đi vào thế giới nầy. Do đó, trong tính cách không 
gian, Bồ Tát chia thân mình thành trăm nghìn koti vô số thân. Ngài có 
thể hóa thân làm những loài bò bay máy cựa, làm Thánh, làm Ma 
vương, nếu ngài thấy đó là cơ duyên thích hợp để cứu vớt thế gian ra 
khỏi sự kểm tỏa của vô minh, phiển não và đủ mọi thứ nhiễm ô bất 
tịnh. 

Theo Nhiếp Luận Tông, có ba loại Phật Thân: Thứ nhất là Pháp 
Thân: Bản tánh là lý thể và trí tuệ. Thứ nhì là Báo Thân: Thọ dụng 
thân, chỉ thị hiện cho Bồ Tát. Thứ ba là Hóa Thân: Biểu hiện cho 
thường nhân để họ tôn sùng. Hóa thân Phật là thân vật chất mà chư 
Phật thị hiện để cứu độ chúng sanh. Theo Pháp Tướng Tông, có ba 
loại thân Phật: Sắc thân, Pháp môn thân, và Thực tướng thân. Vì 
Nhiếp Luận Tông là tiền thân của Pháp Tướng Tông, vì thế dầu tên 
của những thân Phật trong Pháp Tướng Tông có tên khác với Nhiếp 
Luận Tông, nghĩa của chúng cũng giống nhau. 


118 


Theo tông Thiên Thai, ba thân Phật được coi như là Phật quả; 
đây là lý thuyết đặc trưng của tông Thiên Thai. Mỗi Đức Phật giác 
ngộ viên mãn đều được quan niệm là có ba thân: Pháp Thân, Thọ 
Dụng Thân, và Ứng Hóa Thân. Tam Thân Phật, trong đó Pháp Thân là 
lãnh vực chuyên môn, Báo Thân với sự luyện tập để thâu thập được 
lãnh vực chuyên môn nầy, và Hóa Thân với sự áp dụng lãnh vực 
chuyên môn trong cuộc sống hằng ngày. Về Hóa thân hay Ứng thân, từ 
ngữ “thân,” theo nghĩa thường rất dễ bị hiểu lầm vì nó gợi ra ý tưởng 
về một hiện hữu thể xác. Tuy nhiên, theo Thiên Thai tông thì Ứng Hóa 
Thân là thân thể xuất hiện qua nhiều hình thức hay thân chuyển hóa 
của chư Phật. Khi muốn cứu độ chúng sanh, một vị Phật có thể hóa 
thân vào một thân thể, như trường hợp Phật Thích Ca Mâu Ni là hóa 
thân của Phật Tỳ Lô Giá Na. Hóa thân hay Ứng thân gồm có hai phân: 
Thứ nhất là thân thể chỉ riêng cho các vị Bồ Tát sơ cơ. 7 nhì là thân 
thể dành cho những chúng sanh dưới hàng Bồ Tát sơ cơ. Báo thân Phật 
là báo thân của sự thọ hưởng. Đây là kinh nghiệm về sự cực lạc của 
giác ngộ, về pháp tâm của Phật và chư tổ, và về sự tu tập tâm linh 
được truyền từ thế hệ nầy qua thế hệ khác. Phật A Di Đà trong cõi Tây 
Phương Cực Lạc tượng trưng cho báo thân nầy. Báo thân nầy luôn 
đang ngự trị trên cõi Tịnh Độ, chỉ hiển hiện trên cõi trời chứ chẳng bao 
giờ hiển hiện trong cõi trần, báo thân nầy thường được chư Bồ tát giác 
ngộ tháp tùng. Theo tông Thiên Thai, thọ dụng thân là hiện thân hữu 
ngã với chứng ngộ chân thật, nghĩa là tự thân đạt được do báo ứng của 
một tác nhân lâu dài. Thân nây có hai loại: Thứ nhất là Tự Thọ Dụng: 
Vô lượng công đức chân thực và viên tịnh thường biến sắc thân của 
các Đức Như Lai do ba a tăng kỳ kiếp tu tập vô lượng phước huệ tư 
lương mà khởi lên. Thứ nhì là Tha Thọ Dụng: Vi diệu tịnh công đức 
thân của các Đức Như Lai do bình đẳng trí thị hiện ra, chư Bồ Tát trụ 
nơi Thập Địa hiện đại thần thông, chuyển chánh pháp luân, xé rách 
lưới nghi của chúng sanh khiến họ thọ dụng được pháp lạc Đại Thừa. 
Pháp thân Phật vô sắc, bất biến, siêu việt, không thể nghĩ bàn và đồng 
nghĩa với “Tánh không.” Đây là kinh nghiệm về tâm thức vũ trụ, về 
nhất thể ở bên kia mọi khái niệm. Pháp thân được thừa nhận vô điều 
kiện là bản thể của tánh viên dung và toàn hảo tự do phát sinh ra mọi 
hình thức hữu sinh hoặc vô sinh và trật tự luân lý. Phật Tỳ Lô Giá Na, 
tức Quang Minh Biến Chiếu Phật, là hiện thân hình thái nầy của tâm 
thức vũ trụ. Theo tông Thiên Thai, Pháp thân chính là lý niệm, lý tánh 
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hay chân lý, không có một hiện hữu hữu ngã nào. Nó đồng nhất với 
“Trung Đạo Đế.” 


Trikayas 


According to Buddhist doctrines, Buddhas have three bodies: l) 
Dharmakaya, or body of the great order, or true body of the Buddha. 
This 1s the true nature of the Buddha, which 1s identical with 
transcendental reality, the essence of the universe. The dharmakaya 1s 
the unity of the Buddha with every thing existing. It represents the law 
or dharma, the teaching expounded by the Buddha (Sakyamum); 2) 
Sambhogakaya, or body of delipht, the body of Buddhas who In a 
“buddha-paradise” enJoy the truth that they embody. This 1s also the 
result of previous good actions; and 3). Nirmanakaya, or body of 
transformation, or emanation body, the earthly body in which Buddhas 
appear to men 1n order to fulfill the Buddhas' resolve to guide all 
beings to advance to Buddhahood (Iiberation). The nirmanakaya 1s 
embodied In the earthly Buddhas and Bodhisattvas proJected Into the 
world through the meditation of the sambhogakayaas a result of theIr 
compassion. The three bodies are not one and yet not different. It 1s 
because the levels of understanding of human beings are different. 
Some see the dharma body, still others see the reward body, and still 
others see the response body. For example, some look at a pearl as a 
substance which 1s round and perfect, others see the pure light emitting 
by the pearl, stlI others see the pearl reflected within itself. Apart from 
the substance of the pearl and the light, there 1s no pure light emitting, 
nor reflection inside the pearl. Thus the three are one. 

According to Mahayana Buddhism, Buddhas have three bodies: 
The first body oƒ the Buddha is the Dharmakaya: The Prajna-paramita 
Sutra maintains the conception that the Dharmakaya 1s produced by 
Dharmas. Thus, the Dharma body 1s the principle and nature of 
fundamenral enlightenment. Body of the great order. The true nature of 
the Buddha, which 1s Identical with transcendental reality, the essence 
of the universe. The dharmakaya 1s the unity of the Buddha with every 
thing existing. It represenfs the law or dharma, the teaching expounded 
by the Buddha (Sakyamuni). There 1s still another another explanation 
that the dharmakaya 1s the Dharma body of Vairocana Buddha, which 
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translates as “All Pervasive Ligpht.” The second body oƒ the Buddha is 
the Sambhogakaya: The reward body 1s Perfect Wisdom, or Initial 
enlightenment. Thịs 1s the body of delight, the body of Buddhas who In 
a “buddha-paradise” enJoy the truth that they embody. This 1s also the 
result of previous good actions. The reward body 1s considered as the 
body of Nisyanda Buddha, which means “Fulfillment of Purity.” The 
third body oƒ the Buddha ¡s the Nirmanakaya: The transformation body 
1S a COmPASSlonate appearance In response to living beings. Body of 
transformation, the earthly body in which Buddhas appear to men in 
order to fulfill the Buddhas" resolve to guide all beings to advance to 
Buddhahood (Iiberation). The nirmanakaya 1s embodied In the earthly 
Buddhas and Bodhisattvas proJected Into the world through the 
medifation of the sambhogakaya as a result of theIr compassion. The 
transformation body 1s also known as the body of Sakyamumi Buddha, 
which translates “Still and Silent.” 

In Zen the three bodies oƑ Buddhas are three level oƒ realft: 
Dharmakaya 1s the cosmic conscIousness, the unified existence that lies 
beyond all concepts. Sưmbhogakaya 1s the experlence of the ecstasy Of 
enliphtenment. irmanakaya means Buddha-body 1s  radiant, 
personified by Sakyamuni Buddha. According to the Vijrayana or the 
Tantric Buddhism, the samsaric way of handling our world, in terms of 
the three levels of samsaric perception: body, emotilons, and 
mindlessness. There 1s a definite tantric levels of perception, which 1s 
known as the principle of the three kayas, or the trikaya. Kaya 1s a 
Sanskrit word that sinply means “body.” There 1s a correspondence 
between the three levels. In the language of tantra, the level of body 
corresponds to the kaya or body of manifestation, the nirmanakaya. 
The level of emotions corresponds to the body of complete Joy, the 
sambhogakaya, and the level of bewilderment or Ignorance 
corresponds to total space, the dharmakaya. There is no tension or 
confradiction between the samsaric and the tantric descriptions. Rather 
the tantric principle of the three kayas shows how we could relate to 
the levels of body, emotions, and bewilderment that already exIst 
within our state of being. In studying tantra, we relate with all three 
kayas simultaneously by relating to the vajra master, who embodies all 
three. The three kayas are not abstract principles, but we can relafe to 
them experlentially, personally, spiritually, and transcendently, all at 
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the same time. AÀs we develop to the level of the teacher”s body, the 
level of nrmanakaya, then we begin to experience the sambhogakaya. 
At that level emotions are transmuted and are workable. Beyond that, 
we also begin to tune In to the dharmakaya, which 1s open, all 
pervading space. lf we are going to study tanfra, It 1s necessary tfO 
understand the trikaya principle of being and manifesting. In tantric 
practice the first step 1s to realize the level of body, the nrmanakaya. 
Then we see that the five Buddha families are related with the 
sambhogakaya or the level of emotions. Beyond that 1t 1s necessary to 
transcend both the bodily and the emotional level, which 1s the 
dharmakaya, high above. It is necessary to undersfand the Importance 
of relating with the body, or earthly existence, and relating with the 
vajra master, the great teacher who exists on earth. In some sense such 
a teacher Is a magician, a conjurer: he has achieved total space, 
conquered the level of emotilons, and he actually exists in an earthly 
body. Dharmakaya stands for the strength of fundamental truth of 
emptiness, the all-pervading supreme reality, enlightenmernt Ifself and 
embodied as Samantabhadra. Sambhogakaya represenfs the qualities 
of the dharmakaya. The nirmanakaya 1s the Intentional embodiment of 
the dharmakaya 1n human form. In the Mahayana, Nrmanakaya means 
the historical Buddha SakyamunI. In the Vajrayana, nirmanakaya 
means any person who possesses the spiritual capabilitiles of a teacher 
who has previously died. 

According to the Yogacara philosophy, the Triple Body or pÏanes 
0ƒ reality is Dharmakaya, Sambhogakaya, and Nimanakayd: The first 
body ¡s the Dharmakaya: Dharma here may be understood In either 
way as “reality,” or as “law giving princiIple,” or simply as “law.” Kaya 
means “body” or “system.” The combination, dharmakaya, 1s then 
literally a body or person that exiIsts as principle, and 1t has now come 
to mean the highest reality from which all things derive their being and 
lawfulness, but which In 1tself transcends all limiting conditions. 
However, Dharmakaya 1s not a mere philosophical word, as 1S 
indicated by the term “kaya,” which sugsesfs the Iidea of personality, 
especially as it relates to Buddhahood. It belongs to the Buddha, 1t 1s 
what Inwardly and essentially constitutes Buddhahood, for without 1t a 
Buddha loses altogether his being. Dharmakay 1s also known as 
Svabhavakaya, meaning “self-nature-body”, for 1t abides In 1fself, it 
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remains as such retaining 1ts nature. It 1s this sense the absolute aspect 
of the Buddha, in whom perfect tranquility prevaIls. 7e second body ¡s 
the Sambhogakaya: The second body 1s the Sambhogakaya, which 1s 
ordinanily translated as Body of Recompense, or EnJoyment. Literally, 
“enJoyment” 1s a better word for sambhoga, for 1t comes originally 
from the root “bhuJ,” which means “to eaf” or “to enJoy,” to which the 
prefix “sam” meaning “together” is added. Thus “sambhogakaya” 1s 
often translated Into the Chinese as “Kung-Yung-Shên,” or “Shou- 
Yung-Shen,” or “ChihShên” Since we have the term 
“sambhogakaya,” recompense or reward body for 1t. This body of 
EnJjoymernt Is atfained as the result of or as the reward for a serles Of 
spiritual disceipline carried on through so many kalpas. The body thus 
realized 1s the sambhogakaya, body of recompense, which 1s enJoyed 
by the well-deserving one, I.e., Bodhisatva-Mahasattva. The Buddha as 
the Body of EnJoyment 1s generally represented as a figure enveloped 
in all the glory of Buddhahood; for in Him Incarnated there 1s 
everything good and beautiful and holy accruing from the perfection of 
the spiritual life. The particular features of each such Buddha may vary 
according to his original vows; for Instance, his environment, his name, 
his form, his country, and his acfivity may not be the same; Amitabha 
Buddha has his Pure Land in the West with all the accommodations as 
he desired In the beginning of his career as Bodhisattva; and so with 
Akshobhya Buddha as described In the sutra bearing his name. The 
Body of Recompense 1s sometimes called “Ying-Shên” or the 
Responding Body. 7he third body is the Ninmanakaya: The third Body 
1s NIrmanakaya, usually translated as “Hua-Shên,” which means “Body 
of Transformation,” or simply “Assumed Body.” The Dharmakaya 1s 
too exalted a body for ordinary mortals to come to any conscIous 
contact with. As It transcends all forms of limitation, 1t cannot become 
an obJect of sense or intellect. We ordinary mortals can perceive and 
have communion with this body only through 1ts transformed forms. 
And we perceive them only according to our capacifles, moral and 
spiritual. They do not appear to us in the same form. We thus read In 
the Saddharma-Pundarika Sutra that the Bodhisattva Avalokitesvara 
transforms himself Into so many different forms according to the kind 
of beings whose salvatlon he has in view at the momen(. The 
Kshitigarbha Sutra also mentions that Kshitigarbha Bodhisattva takes 


123 


upon himself a variety of forms In order to respond to the requirements 
of different sentient beings. The conception of the Nirmanakaya 1S 
SIgnificant, seeing that this world of relativity stands contrasted with the 
absolute value of Suchness which can be reached only by means of the 
knowledge of Suchness or Tathatajnana. The essence of Buddhahood 
1s the Dharmakaya, but as long as the Buddha remains such, there 1s no 
hope for the salvation of a world of particulars. Thus the Buddha has to 
abandon his original abode, and must take upon himself sụch forms as 
are conceivable and acceptable to the inhabitants of this world. 
According to Zen Master D.T. Suzuki in Essays in Zen Buddhism, 
Book HII, there are three kinds oƒ Buddha-body: The first body is the 
Dharmakaya: The Dharmakaya 1s the essence-being of all the Buddhas 
and also of all beings. What makes at all possible the existence of 
anything 1s the Dharmakaya, without which the world 1ftself 1s 
inconcervable. But, especially, the Dharmakaya 1s the essence-body of 
all beings which forever 1s. In this sense 1t 1s Dharmata or Buddhata, 
that 1s, the Buddha-nature within all beings. 7e second body is the 
Sambhogakaya: The Sambhogakaya 1s the spiritual body of the 
Bodhisattvas which 1s enJoyed by them as the fruit of their self- 
discipline in all the virtues of perfection. This they acquire for 
themselves according the law of moral causation, and in this they are 
delivered at last from all the defects and defilements Inherent In the 
realm of the five Skandhas. The third body ¡s the Nirmanakaya: The 
Nirmanakaya 1s born of great loving heart (mahakaruna) of the 
Buddhas and Bodhisattvas. By reason of this love they have for all 
beings, they never remain In the self-enJoyment of the fruits of therr 
moral deeds. ThetIr Intense desire 1s to share those fruits with thetr 
fellow-beings. If the Ignorant could be saved by the Bodhisattva by his 
Vicariously suffering for them, he would do so. If the Ignorant could be 
enlightened by the Bodhisattva by turning his stock of merit over to 
them, he would do so. This turnng over of merit and this vicarlous 
suffering are accomplished by the Bodhisattva by means of his 
Nirmanakaya, transformation-body. Nirmanakaya 1s a body assumed 
by the Buddha in order to establish contact with the world in a human 
form. In this form, therefore, the Bodhisattva, spatially speaking, 
divides himself Into hundreds of thousands of kotis of bodies. He can 
then be recognized In the form of a creeping caterpillar, in a sky- 
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ScrapIing mountain, In the saintly figure of SaInts, and even in the shape 
of a world-devouring Evil One (Mara), 1f he thinks 1t necessary to take 
this form In order to save a world that has passed Into the hands of 
Ipnorance, evIl passions, and all kinds of defilements and corruptIons. 
According ío Samparigraha School, there are three kinds dgƑ 
Buddha-body: The first body ¡is the Dharmakaya: lIdeal body whose 
nature 1s principle and wisdom. 7he second body ¡is the Sambhogakaya: 
Enjoyment or Reward-body which appears only for the Bodhisattva. 
The thưd body is the Nirmanakayar Transformation-body which 
manifests 1Ifself for ordinary people for ther worship. The 
transformation body of the Buddha, the body-of-form of all Buddhas 
which 1s manifested for the sake of men who cannot yet approach the 
Dharmakaya (the formless True Body of Buddhahood). According ío 
Dharmalaksana School, there are three kinds oƒ Buddha-body: The 
physical body of the Buddha, His psychological body with 1ts vast 
varlety, and His real body (Dharmakaya). For Samparigraha School 
was a forerunner of the Dharmalaksana School, so though these three 
Buddha-bodies In the Dharmalaksana School have different names, 
their meanings are similar as those 1n the Samparigraha School. 
According to the T?ien-T?di, the Threecfold Body ogƒ the Buddha is 
mentioned as Buddhahood: Every Buddha of Perfect Enlightenment 1s 
supposed to possess three bodies: Dharmakaya, Sambhogakaya, and 
Nirmanakaya. Dharmakaya or Dharma body (Law body) 1s likened to 
the field of a speclfic career; the Sœmbhogakaya or bliss-body 1s a 
person”s training by which that person acquires the knowledge of that 
specific career; and the Nưnanakaya or the body of transformation 1s 
likened the application of this knowledge In daily life to earn a living. 
For Nưrmana-kaya, the term “body” in the ordinary sense 1s rather 
misleading because 1t conveys the Idea of a bodily existence. 
However, according to the T”ien-T”ai Sect, Nirmanakaya means body 
of manifestaton, or the body of transformaton (mncarnation). 
Transformation body or the incarnated body of the Buddha. The body 
1n IfS VarIOUS Incarnation. In order to benefit certain sentient beings, a 
Buddha can Iincarnate himself into an appropriate visual body, such as 
that of Sakyamuni which 1s the transformation body of Vairocana 
Buddha. It is twofold: First, the body exclusively for Bodhisattvas of 
pnmary stage, that 1s, a superior body of Transformation. Second, the 
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body for those who are prior to the primary stage. Sambhogakaya, the 
potentiality, the reward body of bliss or enJoyment, Celestial body or 
bliss-body of the Buddha, personification of eternal perfection 1n 1(s 
ultimate sense. The experience of the rapture of enlightenment, of the 
Dharma-mind of the Buddha and the patriarchs, and of the spiritual 
practices which they have transmitted from generation to generafion. 
Amitabha Buddha In his Western Paradise symbolizes this "bliss-body." 
lt always resides In the Pure Land and never manifesfs Ifself in the 
mundane world, but only In the celestial spheres, acompanied by 
Enlightened Bodhisattvas. According to the Tien-I”?ai Sect, the 
Enjoyment or Reward-body 1s the person embodied with real insight, 
1.e., the body attained as the value of a long causal action. There are 
two kinds oƒ Sambhogakayad- First, Sambhogakaya for the Buddha”s 
own use, or bliss. Second, Sambhogakaya for the spiritual benefit of 
others. Dharmakaya, the Essence, the Absolute or Spiritual Body or 
Law Body. Dharma body of reality which 1s formless, unchanging, 
transcendental and Iinconceivable and synonymous with “Emptiness.” 
The dharma body Iincludes meditation, wisdom, and nirvana (Thể, trí, 
dụng). This 1s the experience of cosmic conscIousness, of oneness that 
1s beyond every conception. The unconditioned dharmakaya 1s the 
substratum of completeness and perfection out of which arise all 
animate and Inanimate forms and moral order. Vairocana Buddha, the 
“AIIL-IHIuminating One” embodles ths aspect of universal 
conscIousness. According to the T”Ien-T”aI, Dharmakaya 1s the Idea or 
Principle or Truth 1tself without any personal exIstence. 
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Chương Mười Tám 
Chapter Eighteen 


Ba Mươi Hai Ứng Thân Của Đức Phật 


Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Sáu, Đức Quán Thế Âm Bồ 
Tát đã bạch trước Phật về ba mươi hai ứng thân của ngài như sau: 
“Bạch Thế Tôn! Bởi tôi cúng dường Đức Quán Thế Âm Như Lai, nhờ 
Phật dạy bảo cho tôi tu pháp “Như huyễn văn huân văn tu kim cương 
tam muội" với Phật đồng một từ lực, khiến tôi thân thành 32 ứng, vào 
các quốc độ.” Ba mươi hai ứng thân diệu tịnh, vào các quốc độ, đều do 
các pháp tam muội văn huân, văn tu, sức nhiệm mầu hình như không 
làm gì, tùy duyên ứng cảm, tự tại thành tựu. Ba mươi hai tướng hảo 
của đức Phật bao gồm: 7h nhất là nếu có Bồ Tát vào tam ma địa, tinh 
tấn tu vô lậu, mà muốn được thành tựu, tôi sẽ hiện Phật thân vì họ nói 
pháp, khiến họ được giải thoát. 7hứ nhì là nếu có hàng hữu học cầu 
đạo tịch tịnh diệu minh, mà muốn được thành tựu, tôi sẽ hiện thân độc 
giác, vì họ nói pháp khiến họ được giải thoát. 7hứ ba là nếu có hàng 
hữu học cầu đoạn 12 nhân duyên, các duyên đoạn, thắng tính hiện ra 
tròn đầy, tôi sẽ hiện thân Duyên Giác trước người đó nói pháp, khiến 
được giải thoát. 7# z là nếu có hàng hữu học cầu chứng tính không 
của tứ đế, tu đạo nhập diệt, thắng tính hiện ra tròn đầy, tôi sẽ hiện 
thân Thanh Văn trước người đó nói pháp, khiến được giải thoát. 7h 
năm là nếu có chúng sanh nào tỏ biết lòng dâm dục, không phạm tới 
bụi nhơ của dâm dục, thân trở nên thanh tịnh, tôi sẽ hiện thân Phạm 
Thiên trước người đó nói pháp, khiến được giải thoát. 7"ứ sáu là nếu 
có chúng sanh muốn làm Thiên Chủ thống lĩnh chư Thiên, tôi sẽ hiện 
thân Đế Thích trước người đó nói pháp, khiến được thành tựu. Thứ bảy 
là nếu có chúng sanh muốn được thân Tự Tại bay đi chơi mười phương, 
tôi sẽ hiện thân Trời Tự Tại nói pháp, khiến được thành tựu. 7hứ /ám 
là nếu có chúng sanh muốn được Tự Tại bay đi giữa hư không, tôi sẽ 
hiện thân Trới Đại Tự Tại trước người đó nói pháp, khiến được thành 
tựu. 7hứ chín là nếu có chúng sanh muốn thống lĩnh các quỷ thần, cứu 
họ các cõi nước, tôi sẽ hiện thân Trời Đại Tướng Quân trước người đó 
nói pháp, khiến được thành tựu. 7h mười là nếu có chúng sanh muốn 
thống lĩnh thế giới, bảo hộ chúng sanh, tội sẽ hiện thân Tứ Thiên 
Vương trước người đó nói pháp, khiến được thành tựu. Thứ mười một là 
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nếu có chúng sanh muốn sinh về cung Trời, sai khiến quỷ thần, tôi sẽ 
hiện thân Thái Tử của Tứ Thiên Vương trước người đó nói pháp, khiến 
được thành tựu. 7h mười hai là nếu có chúng sanh ưa làm vua cõi 
người, tôi sẽ hiện thân Nhân Vương trước người đó nói pháp, khiến 
được thành tựu. Th⁄ mười ba là nếu có chúng sanh ưa làm chủ các 
dòng quí tộc, được mọi người tôn nhường, tôi sẽ hiện thân Trưởng Giả 
trước người đó nói pháp, khiến được thành tựu. Thứ mười bốn là nếu có 
chúng sanh ưa nói chuyện đạo lý, sống đời trong sạch, tôi sẽ hiện thân 
Cư Sĩ trước người đó nói pháp, khiến được thành tựu. 7Thứ mười lăm là 
nếu có chúng sanh ưa quản trị quốc độ, coi công việc bang ấp, tôi sẽ 
hiện thân Tể Quan trước người đó nói pháp, khiến được thành tựu. 7h⁄ 
mười sáu là nếu có chúng sanh ưa thuật số, thích triết lý, tôi sẽ hiện 
thân Bà La Môn trước người đó nói pháp, khiến được thành tựu. Thứ 
mười bẩy là nếu có vị nam tử nào ưa học pháp xuất gia, giữ gìn giới 
luật, tôi sẽ hiện thân Tỳ Kheo trước người đó nói pháp, khiến được 
thành tựu. Thứ mười tám là nếu có vị nữ nhân nào ưa học pháp xuất 
gia, giữ gìn giới cấm, tôi sẽ hiện thân Tỳ Kheo Ni trước người đó nói 
pháp, khiến được thành tựu. 7 mười chín là nếu có vị thiện nam nào 
muốn giữ năm giới, tôi sẽ hiện thân cư sĩ trước người đó nói pháp, 
khiến được thành tựu. Thứ hai mươi là nếu có vị nữ nhân nào muốn giữ 
năm giới, tôi sẽ hiện thân nữ cư sĩ trước người đó nói pháp, khiến được 
thành tựu. Thứ hai mươi mốt là nếu có người đàn bà nào muốn lập thân 
cầm quyển trong gia đình, tôi sẽ hiện thân nữ chủ, phu nhân, mệnh 
phụ. đại gia trước người đó nói pháp, khiến được thành tựu. Thứ hai 
mươi hai là nếu có chúng sanh nào muốn giữ trong sạch, không từng 
dâm dục, tôi sẽ hiện thân đồng nam trước người đó nói pháp, khiến 
được thành tựu. Thứ hai mươi ba là nếu có người con gái nào muốn giữ 
mãi trinh tiết, tôi sẽ hiện thân đồng nữ trước người đó nói pháp, khiến 
được thành tựu. Tứ hai mươi bốn là nếu có vị Trời nào thích ra khỏi 
cảnh Trời, tôi sẽ hiện thân Trời, vì vị đó nói pháp, khiến được thành 
tựu. Thứ hai mươi lăm là nếu có vị Rồng nào thích ra khỏi loài đó, tôi 
sẽ hiện thân Rồng mà nói pháp, khiến được thành tựu. Thứ hai mươi 
sáu là nếu có loài Dược Xoa nào muốn ra khỏi loài ấy, tôi sẽ hiện thân 
Dược Xoa mà nói pháp, khiến được thành tựu. Thứ hai mươi bảy là nếu 
có loài Càn Thát Bà nào muốn ra khỏi loài ấy, tôi sẽ hiện thân Càn 
Thát Bà nói pháp, khiến được thành tựu. Thứ hai mươi tám là nếu có vị 
A Tu La nào muốn ra khỏi loài ấy, tôi sẽ hiện thân A Tu La nói pháp, 
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khiến được thành tựu. Thứ hai mươi chín là nếu có vị Khẩn Na La nào 
muốn ra khỏi loài ấy, tôi sẽ hiện thân Khẩn Na La nói pháp, khiến 
được thành tựu. Thứ ba mươi là nếu có vị Ma Hầu La Già nào muốn ra 
khỏi loài ấy, tôi sẽ hiện thân Ma Hầu La Già nói pháp, khiến được 
thành tựu. Thứ ba mươi mốt là nếu có người ưa ở cõi người, tôi sẽ hiện 
thân người nói pháp, khiến được thành tựu. Thứ ba mươi hai là nếu có 
loài không phải người, hoặc hữu hình, hoặc vô hình, hoặc có tưởng, 
hoặc không tưởng, muốn thoát khỏi cõi của họ, tôi sẽ hiện giống họ 
mà nói pháp, khiến được thành tựu. 


Thứrty-Two Response Bodies 


According to The Surangama Sutra, book S1x, Avalokitesvara 
Bodhisattva vowed In front of the Buddha about his thirty-two response 
bodies as follows: “World Honored One, because I served and made 
offerings to the Thus Come One, Kuan Yn, I received from that Thus 
Come One a transmission of the vajra samadhi of all being like an 
1llusion as one becomes permeated with hearing and cultivates hearing. 
Because I gained a power of compassilon Identical with that of all 
Buddhas, the Thus Come Ones, I became accomplished in thirty-two 
response-bodies and entered all lands.” The wonderful purity of thirty- 
two response-bodies, by which one enters ¡into all lands and 
accomplishes self-mastery by means of samadhi of becoming 
permeated with hearing and cultivating hearing and by means of the 
miraculous strength of effortlessness. The Thirty-two response bodies 
include: #ï7zsí, If there are Bodhisattvas who enter samadhi and 
vigorously cultivate the extinction of outflows, who have superior 
understanding and manifest perfected penetration, I will appear In the 
body of a Buddha and speak Dharma for them, causing them to attain 
liberation. Second, 1f there those who are studying, who are tranquil 
and have wonderful clarity, who are superior and miraculous and 
manifest perfection, I will appear before them ¡in the body of a 
solitarily enlightened one and speak Dharma for them, causing them to 
attain liberation. Third, 1f there are those who are studying, who have 
severed the twelve causal conditions, and, having severed the 
conditions, reveal a supreme nature, and who are superlor and 
wonderful and manifest perfection, I wIll appear before them in the 
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body of one enliphtened to conditions and speak Dharma for them, 
causing them to attain liberation. #owríh, 1f there are those who are 
studying, who have attained the emptiness of the four truths, and 
cultivating the Way, have entered extinction, and have a superIor 
nature and manifest perfection, I wIll appear before them_ In the body 
of a Sound-Hearer and speak Dharma for them, causing them to attain 
liberation. #?h, 1f there are living beings who wish to have their minds 
be clear and awakened, who do not engage In mundane desires and 
wish to purify their bodies, I wIll appear before them In the body of a 
Brahma King and speak Dharma for them, causing them to attain 
liberation. S¡x/h, 1f there are living beings who wish to be the Heavenly 
Lord, leader of Heavenly beings, I will appear before them 1n the body 
of a Shakra and speak Dharma for them, enabling them to accomplish 
their wish. Sevemth, 1f living beings wish to attain physical self-mastery 
and to roam throughout the ten directions, I will appear before them In 
the body of a god from the Heaven of Self-Mastery and speak Dharma 
for them, enabling them to accomplish their wish. #¡ehíh, 1ƒ there are 
living beings who wish to attain physical self-mastery and fly through 
space, I will appear before them In the body of a god from the Heaven 
of Great Self-Mastery and speak Dharma for them, enabling them to 
accomplish their wish. Nưnh, 1f there are living beings who are fond of 
ruling over ghosts and spirits in order to rescue and protect their 
country, I will appear before them In the body of a great Heavenly 
General and speak Dharma for them, enabling them to accomplish therr 
wish. 7Teníh, 1f there are living beings who like to govern the world In 
order to protect living beings, I will appear before them In the body of 
one of the Four Heavenly Kings and speak Dharma for them, enabling 
them to accomplish their wish. #Jevyenrh, 1Ÿ there are living beings who 
enJoy being born In the Heavenly palaces and to command ghosts and 
spirits, [ wIll appear before them ¡In the body of a Prince from the 
kingdoms of the Four Heavenly Kings and speak Dharma for them, 
enabling them to accomplish their wish. 7Wwejf?h, 1f there are living 
beings who would like to be kings of people, [ wIll appear before them 
in the body of a human king and speak Dharma for them, enabling 
them to accomplish their wish. 7Thir/eenth, 1Ÿ there are living beings 
who enJoy being heads of households, whom those of the world 
venerate and yield to, I will appear before them 1n the body of an elder 
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and speak Dharma for them, enabling them to accomplish their wish. 
Fourteenth, 1Ÿ there are living beings who delight In discussing the 
classics and who keep themselves lofty and pure, I will appear before 
them ¡n the body of an upasaka and speak Dharma for them, enabling 
them to accomplish their wish. F/ieenth, 1f there are living beings who 
enJoy governing the country and who can handle matters of state 
decisively, I[ will appear before them In the body of an official and 
speak Dharma for them, enabling them to accomplish their wIsh. 
Sixteenth, 1f there are living beings who like reckoning and Incantation 
and who wish to guard and protect themselves, [ wIll appear before 
them In the body of a Brahman and speak Dharma for them, enabling 
them to accomplish their wish. Sevenfeenth, 1f there are men who want 
to leave the home-life and uphold the precepts and rules, [ wIll appear 
before them In the body of a Bhikshu and speak Dharma for them, 
enabling them to accomplish theIr wish. Eighfeenrh, 1f there are women 
who would like to leave the home-life and hold the pure precepts, l 
wIll appear before them In the body of a Bhikshuni and speak Dharma 
for them, enabling them to accomplish their wish. Minefeenth, 1f there 
are men who want to uphold the five precepts, [ will appear before 
them ¡n the body of an upasaka and speak Dharma for them, enabling 
them to accomplish their wish. 7wemieth, 1f there are women who wish 
to base themselves In the five precept(s, I wIll appear before them In 
the body of an upasika and speak Dharma for them, enabling them to 
accomplish their wish. 7Wwemfy-firsf, 1ƒ there are women who govern 
Iinternal affairs of household or country, I wIll appear before them In 
the body of a queen, first lady, or noblewoman and speak Dharma for 
them, enabling them to accomplish theIr wish. 7Twenfy-second, 1f there 
are virgin lads, I wIll appear before them In the body of a pure youth 
and speak Dharma for them, enabling them to accomplish their wish. 
Twemty-third, 1Ÿ there are maidens who want to remain virgins and do 
not wish to marry, I wIll appear before them In the body of a gracIous 
lady and speak Dharma for them, enabling them to accomplish theIr 
wish. Twenfy-ƒfourth, 1Ÿ there are Heavenly beings who wish to escape 
therr Heavenly destiny, [ wIll appear before them In the body of a god 
and speak Dharma for them, enabling them to accomplish their wish. 
Twemty-fiƒth, 1Ÿ there are dragons who want to quit their lot of being 
dragons, I wIll appear before them In the body of a dragon and speak 
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Dharma for them, enabling them to accomplish their wish. 7TWwemfy- 
sixíh, 1ƒ there are Yakshas who want to get out of their present fate, I 
wIll appear before them In the body of a Yaksha and speak Dharma for 
them, enabling them to accomplish their wish. Twenfy-sevenrh, 1f there 
are Gandharvas who wish to be freed from their destiny, I will appear 
before them In the body of a Gandharva and speak Dharma for them, 
enabling them to accomplish their wish. 7Twenfy-eighth, 1Ÿ there are 
Asuras who wish to be liberated from their destiny, I will appear before 
them ¡mm the body of an Asura and speak Dharma for them, enabling 
them to accomplish their wiIsh. 7wenfy-ninth, 1Ÿ there are Kinnaras who 
wish to transcend therr fate, [ wIll appear before them ¡n the body of a 
Kimnara and speak Dharma for them, enabling them to accomplish thetr 
wish. Thirfieth, 1Ÿ there are Mahoragas who wish to be freed from theIr 
destiny, I wIll appear before them In the body of a Mahoraga and speak 
Dharma for them, enabling them to accomplish their wish. 7Thirfy-first, 
1f there are living beings who like being people and want to continue to 
be people, I will appear before them In the body of a person and speak 
Dharma for them, enabling them to accomplish their wish. 7?⁄rfy- 
second, 1Ÿ there are non-humans, whether with form or without form, 
whether with thought or without thought, who long to be freed from 
therr destiny, I will appear before them In a body like theirs and speak 
Dharma for them, enabling them to accomplish their wish. 
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Chương Mười Chín 
Chapter Ninefeen 


Ba Mươi Hai Tướng Hảo 


Tướng hảo là dấu hiệu nhỏ ám chỉ kiết tường trên báo thân Như 
Lai. Kỳ thật, trên báo thân của đức Phật có đến 80 hay 84.000 hảo 
tướng của Như Lai. Ở đây chúng ta chỉ đề cập đến ba mươi hai tướng 
tốt của Phật liện lên do thiện nghiệp từ nhiều đời trước: bàn chân 
bằng thẳng: chỉ dưới bàn chân có ngàn cái xoáy trôn ốc như hình cả 
ngàn cây căm bánh xe; ngón tay dài, đầu ngón nhỏ và nhọn; tay chân 
đều mềm dịu; trong kẻ tay kẻ chân có da mỏng như lưới giăng; gót 
chân đầy đặn; trên bàn chân nổi cao đây đặn; bắp vế tròn như bắp 
chuối; khi đứng hai tay dài quá đầu gối; nam căn ẩn kính; thân hình 
cao lớn và cân phân; lỗ chân lông thường ánh ra sắc xanh; lông trên 
mình uốn lên trên; thân thể sáng chói như vàng kim; quanh mình 
thường có hào quang chiếu ra một tầm; da mỏng và mịn; lòng bàn 
chân, bàn tay, hai vai và trên đỉnh, bảy chổ ấy đều đây đặn; hai nách 
đầy đặn; thân thể oai nghiêm như sư tử; thân thể ngay thẳng; hai vai 
tròn trịa cân phân; bốn mươi cái răng; răng trắng, trong, đều và khít 
nhau; bốn răng cửa lớn hơn; gò má nổi cao như hai mép của sư tử; 
nước miếng đủ chất thơm ngon; lưỡi rộng dài, mềm mồng, khi le ra đến 
chân tóc; giọng nói thanh nhã nghe xa, như giọng nói của Đức Phạm 
Thiên; mắt xanh biếc; lông nheo dài; có chòm lông trắng thường chiếu 
sáng giữa hai chân mày; thịt nổi cao trên đỉnh đầu như buối tóc. Trong 
kinh Hoa Nghiêm, đức Phật dạy: Này ông Tu Bồ Đề, ông nghĩ thế nào, 
Như Lai có thể được nhìn qua hảo tướng hay không? Bạch Đức Thế 
Tôn, không thể nào nhìn Như Lai bằng hảo tướng. Tại sao? Vì Như Lai 
đã nói hảo tướng không phải là hảo tướng (sắc tức vị không). Đoạn 
Đức Phật nói với Tu Bồ Đề, “Chư tướng đều là hư vọng. Nếu ông thấy 
tướng không tướng tức là ông thấy Như Lai vậy.” Này ông Tu Bồ Đề, 
ông nghĩ thế nào, Như Lai có thể được nhìn qua 32 hảo tướng hay 
không? Bạch Đức Thế Tôn, không thể nào nhìn Như Lai bằng 32 hảo 
tướng. Tại sao? Vì Như Lai đã nói 32 hảo tướng tức thị không phải là 
32 hảo tướng. 
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Thứ(y-Two Auspicious Marks 


Laksana-vyanJana are small signs or marks that please on Buddha's 
sambhogakaya. As a matfer of fact, there are eiphty or 84,000 good 
signs on the physical body of Buddha. Here, we only mention about 
thrúy two forms 0ƒ Sakyamuni Buddha or thirfy-fwo characteristic 
physiological marks which afribute a naftradl reward ƒor a specffic 
kimd oƒ good karma the Buddha creafes during many past lives: level 
and full feet; thousand-spoke wheel-sign on each of his feet; long 
slander fingers; pliant (soft supple) hands and feet; toes and fingers 
finely webbed, fine webbing lacing his fingers and toes; full-sized 
heels, well set and even heels; arched top feet or arched Insteps; thiphs 
like a royal stag; hand reaching below the knees, long graceful hands 
which reach below the knees; well-retracted male organ; height and 
stretch or arms equal; every hair-root dark colored, Imperial blue haIr 
roofs; body halIr graceful and curly (curls upward); golden-hued body, 
body of the color of true gold; ten-foot halo around him or ten foot aura 
encircling him; solf smooth skin; two soles, two palms, two shoulders, 
and crown well-rounded (distinctive and full); below armpits well- 
filed; lion-shaped body or upper torso like that of a royal lion; erect 
and upright body; full and round shoulders like a Banyan tree; forty 
tecth; teeth white even and close; four canine teeth pure white; lion- 
Jawed; saliva improving the taste of all food; tongue long and broad 
(vast); volce deep and resonant which emits Brahma-pure sounds; eyes 
deep (violetf) blue; eye lashes like a royal bull; a white urna or curl 
between the eybrows emifting light; and an usnisa or fleshy 
protuberance on the crown. In the Flower Adornment Sutra, the 
Buddha taught: Subhuti, what do you think, can the Tathagata be seen 
by his physical marks? No, World Honored One, the Tathagata cannot 
be seen by his physical marks. Anh why? It is because the physical 
marks are spoken of by the Tathagata as no physical marks. Then the 
Buddha said to Subhuti, “All with marks 1s empty and false. IÝ you can 
see all marks as no marks, then you see the Tathagata.” Subhuti, what 
do you think, can the Tathagata be seen by means of the Thirty-two 
Marks? No, World Honored One, the Tathagata cannot be seen by 
means of the Thirty-two Marks. And why? It 1s because the Thirty-two 
Marks are spoken of by the Tathagata as no Thirty-two Marks. 
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Chương Hai Mươi 
Chapter Tweny 


Pháp Giới Của Chư Phật 


Pháp Giới của chư Phật còn gọi là Pháp Tánh hay Phật Tánh, là 
bản thể nội tại của chư pháp (chân thân của Phật đã chứng lý thể pháp 
tánh). Pháp giới của Phật là đức Phật của chính bản thể, từ Pháp Thân 
Phật trong khía cạnh tuyệt đối của nó. Đây là bản thể nội tại của chư 
pháp (chân thân của Phật đã chứng lý thể pháp tánh). Đây cũng là 
chơn tánh tuyệt đối của vạn hữu là bất biến, bất chuyển và vượt ra 
ngoài mọi khái niệm phân biệt. Chơn tánh tuyệt đối của vạn hữu là bất 
biến, bất chuyển và vượt ra ngoài mọi khái niệm phân biệt. Thứ nhất, 
Pháp tánh có nghĩa là thế giới giác ngộ, đó là Pháp giới của Đức Phật. 
Pháp giới duy tâm. Chư Phật đã xác chứng điều này khi các Ngài 
thành tựu Pháp Thân... vô tận và đồng đẳng với Pháp Giới, trong đó 
thân của các Đức Như Lai tỏa khắp. Pháp tánh là pháp giới tỏa khắp 
hư không vũ trụ, nhưng nói chung có 10 Pháp giới. Mười pháp giới này 
là lục phàm tứ Thánh. Mười pháp giới này không chạy ra ngoài vòng 
suy tưởng của bạn. Pháp tánh còn được gọi dưới nhiều tên khác nhau: 
pháp định, pháp trụ, pháp giới, pháp thân, thực tế, thực tướng, không 
tánh, Phật tánh, vô tướng, chân như, Như Lai tạng, bình đẳng tánh, ly 
sanh tánh, vô ngã tánh, hư định giới, bất biến dị tánh, bất tư nghì giới, 
và tự tánh thanh tịnh tâm, vân vân. Ngoài ra, còn có những định nghĩa 
khác liên quan đến Pháp tánh. Thứ nhất là Pháp Tánh Chân Như: 
(Pháp tánh và chân như, khác tên nhưng tự thể giống nhau). Thứ nhì là 
Pháp tánh pháp thân: Chân thân của Phật đã chứng lý thể pháp tánh. 
Thứ ba là Pháp Tánh Sơn: Pháp tánh như núi, cố định, không lay 
chuyển được. Thứ 0 là Pháp Tánh Tùy Duyên: Pháp tánh tùy duyên 
hay chân như tùy duyên. Thể của pháp tánh tùy theo nhiễm duyên mà 
sanh ra, có thể là tĩnh hay động; khi động thì hoàn cảnh bên ngoài trở 
nên ô nhiễm, mà gây nên phiền não; khi tĩnh là không ô nhiễm hay 
niết bàn. Khi tĩnh như tánh của nước, khi động như tánh của sóng. Pháp 
tánh còn có nghĩa là chơn tánh tuyệt đối của vạn hữu là bất biến, bất 
chuyển và vượt ra ngoài mọi khái niệm phân biệt. Pháp tánh hay tánh 
tuyệt đối của vạn hữu có nhiều hình thức khác nhau như: Pháp định, 
Pháp trụ, Pháp giới, Pháp thân, Thực tế, Thực tướng, Không tánh, Phật 
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tánh, Vô tướng, Chân như, Như Lai tạng, Bình đẳng tánh, Ly sanh tánh, 
Vô ngã tánh, Hư định giới, Bất biến dị tánh, Bất tư nghì giới, Tự tánh 
thanh tịnh tâm... Phật tánh là bản thể toàn hảo, hoàn bị vốn có nơi sự 
sống hữu tình và vô tình. Mọi chúng sanh đều có Phật Tánh, nhưng do 
bởi tham, sân, si, họ không thể làm cho Phật Tánh nầy hiển lộ được. 
Phật tánh trong mỗi chúng sanh đồng đẳng với chư Phật. Chúng tử tỉnh 
thức và giác ngộ nơi mọi người tiêu biểu cho khả năng tỉnh thức và 
thành Phật. Bản thể toàn hảo và hoàn bị sẵn có mỗi chúng sanh. Phật 
tánh ấy sẵn có trong mỗi chúng sanh, hữu tình hay vô tình, tất cả đều 
có khả năng giác ngộ; tuy nhiên, nó đòi hỏi sự tu tập tinh chuyên để 
gặt được quả Phật. Cát sông Hằng luôn nằm dọc theo dòng nước, Phật 
tánh cũng như thế, luôn phù hợp theo dòng Niết Bàn. 


Buddhas' Dharma Realm 


Buddhas' Dharma Realm 1s also called the Nature of the Dharma, 
which 1s the absolute, the true nature of all things. Buddha's dharma 
realm 1s the Buddha as Essence 1fself, 1.e., the Dharmakaya 1n 1ts 
absolute aspect. This 1s the Dharmata (pháp tánh) or Dharma-nature, 
or the nature underlying all things has numerous alternative forms. This 
1S also the absolute, the true nature of all things which 1s Iimmutable, 
1ummovable and beyond all concepts and distinctions. This true nature 1s 
1ummutable, Iimmovable and beyond all concepts and distinctions. 
Dharmata (pháp tánh) or Dharma-nature, or the nature underlying all 
things has numerous alternative forms. The nature of the dharma 1s the 
enlightened world, that 1s, the totality of Infinity of the realm of the 
Buddha. The Dharma Realm 1s Just the One Mind. The Buddhas certify 
to this and accomplish their Dharma bodies... “Inexhaustible, level, 
and equal 1s the Dharma Realm, in which the bodies of all Thus Come 
Ones pervade.” The nature of dharma 1s a particular pÏlane of existence, 
as In the Ten Dharma Realms. The Dharma Realms pervade empty 
space to the bounds of the universe, but In general, there are ten: four 
sagely dharma realms and six ordinary dharma realms. These ten 
dharma realms do not go beyond the current thought you are thinking. 
Dharma-nature 1s called by many different names: inherent dharma or 
Buddha-nature, abiding dharma-nature, realim of dharma 
(dharmaksetra), embodiment of dharma (dharmakaya), region of 
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reality, reality, immaterial nature (nature of the void), Buddha-nature, 
appearance of  nothingness (immaterlality), bhutatathata, 
Tathagatagarbha, universal nature, immortal nature, Iimpersonal nature, 
realm of abstraction, immutable nature, realm beyond thought, and 
mind of absolute purity, or unsulliedness, and so on. Besides, there are 
other defintions that are related to Dharma-nature. #ïrsf, Dharma- 
natqre and bhufaftathafa: Dharma-nature and  bhutatathata have 
different names but the nature 1s the same. Second, Dharma-Nature or 
dharmakaya. Thứ, Dharma-nature as a mountaim, fixed and 
Iummovable. #our?h, Dharma-nature In 1ts phenomenal character. The 
dharma-nature in the sphere of illusion. Bhutatathata In 1ts phenomenal 
character; the dharma-nature may be sfatic or dynamic; when dynamic 
1t may by environment either become sullied, producing the world of 
1llusion, or remain unsullied, resulting 1n nrvana. Static, 1t 1s like a 
smooth sea; dynamic, to 1s waves. Dharma-nature also means the 
nature underlying all things, Thusness, True Suchness, the absolute, the 
true nature of all things which 1s Immutable, immovable and beyond all 
concepts and distinctions. Dharmata (pháp tánh) or Dharma-nature, or 
the nature underlying all things has numerous alternative forms: 
Inherent dharma or Buddha-nature, Abiding dharma-nature, Realm of 
dharma (Dharmaksetra), Embodiment of dharma (Dharmakaya), 
Region of reality, Reality, Nature of the Void or Immaterlal nature, 
Buddha-nature, Appearance of  nothingness (Immateriality), 
Bhutatathata, Tathagatagarbha, Universal nature, Immortal nature, 
Impersonal nature, Realm of abstraction, Immutable nature, Realm 
beyond thought, Mind of absolute purify, or unsulliedness... Buddha- 
Nature, True Nature, or WIsdom Faculty 1s the substratum of perfection 
and of completeness, Intrinsic to both sentient and Insentient life. All 
living beings have the Buddha-Natưure, but they are unable to make this 
nature appear because of their desires, hatred, and Iignorance. The 
Buddha-nature within (oneself) all beings which 1s the same as in all 
Buddhas. The seed of mindfulness and enlightenment In every person, 
representing our potential to become fully awakened and eventually a 
Buddha. Potential bodhi remains In every gatI, intrinsic to both sentient 
and Insentient life, all have the capacity for enliphtenment; however, 1t 
requires to be cultivated In order to produce 1fs ripe fruit. Às the sands 
the Ganges which always arrange themselves along the stream, so does 
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the essence of Buddhahood, always conform 1tself to the stteam of 
Nirvana. 
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Chương Hai Mươi Mốt 
Chapter Twenty-One 


Những Trân Bảo Vĩ Đại 
Của Chư Phật Mười Phương 


Ngoài những danh hiệu vĩ đại của đức Phật như: Như Lai, Ứng 
Cúng, Chánh Biến Tri, Minh Hạnh Túc, Thiện Thệ, Thế Gian Giải, Vô 
Thượng Sĩ Điều Ngự Trượng Phu, Thiên Nhơn Sư, Phật, Thế Tôn, vân 
vân, chư Phật trong mười phương vũ trụ vẫn còn rất nhiều trân bảo vĩ 
đại vô cùng lợi lạc cho chúng sanh trong vũ trụ. Dưới đây chúng ta chỉ 
có thể kể ra một vài thứ vĩ đại của các ngài mà thôi. 

Thứ nhất là Lục Thông: Sáu thần thông mà chư Phật hay chư A 
La Hán đạt được qua tứ thiển: thiên nhãn thông (khả năng thấy được 
tất cả mọi thứ trong sắc giới), thiên nhĩ thông (khả năng nghe mọi âm 
thanh hay ngôn ngữ), tha tâm thông (khả năng đọc được tư tưởng của 
người khác mà các bậc giác ngộ đạt được cao hay thấp tùy theo sự 
thành đạt của bậc ấy), thần túc thông (khả năng đi bất cứ đâu và làm 
bất cứ thứ gì tùy y), túc mạng thông (khả năng biết được quá khứ vị lai 
của mình và người), và lậu tận thông (khả năng chấm dứt nhiễm trược 
và đưa tâm đến chỗ giải thoát khỏi mọi dục vọng). 

Thứ nhì là Mười Lực Của Chư Như Lai: Mười đại lực của Phật 
hay Như Lai Cụ Túc Thập Lực: Thứ nhất là tri thị xứ phi xứ trí lực; khả 
năng biết sự lý là đúng hay chẳng đúng. Thứ nhì là tri tam thế nghiệp 
báo Trí lực (Tri Thượng Hạ Trí Lực). 7h»⁄ ba là tri chư Thiên giải thoát 
Tam muội. 7h /⁄ là trị chúng sanh tâm tánh Trí lực. 7z năm là trì 
chủng chủng giải trí lực; biết được sự hiểu biết của chúng sanh. Thứ 
sáu là tri chủng chủng giới trí lực hay biết hết các cảnh giới. Thứ bảy 
là tri nhứt thiết sở đạo trí lực; biết hết phần hành hữu lậu của lục đạo. 
Thứ tám là trì thiên nhãn vô ngại trí lực; thấy biết tất cả sự việc của 
chúng sanh. 7h chín là tri túc mạng vô lậu trí lực; biết các đời trước 
rất xa của chúng sanh. 7hứ mười là tri vĩnh đoạn tập khí trí lực; biết 
đoạn hẳn các tập khí. 

Thứ ba là Mười Như Thị: Theo Kinh Pháp Hoa, có mười thứ như 
thị. Thứ nhất là như thị tướng: Đây là sự hiện hữu của tất cả sự vật 
nhất định có sắc tướng. Thứ nhì là như thị tánh: Hễ cái gì có sắc tướng 
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thì nhất định có một bản tánh. Thứ ba là như thị thể: Hễ cái gì có bản 
tánh thì nhất định có một chất thể. Thứ ? là như thị lực: Hễ cái gì có 
một chất thể thì nhất định có năng lực. Thứ năm là như thị tác: Hễ cái 
øì có năng lực, nhất định nó tạo ra nhiều chức năng hướng ngoại khác 
nhau. Thứ sáu là như thị nhân: Vô số vật thể hiện hữu trong vũ trụ. Vì 
thế các chức năng hướng ngoại của chúng có liên hệ hỗ tương với tất 
cả các sự vật. Không có cái gì trong vũ trụ là một hiện hữu riêng lẻ, 
không có liên hệ với các sự vật khác. Chúng phụ thuộc lẫn nhau qua 
tác động hỗ tương của chúng, chúng tạo ra nhiều hiện tượng khác 
nhau. Nguyên nhân tạo ra những hiện tượng như thế được gọi là “như 
thị nhân.” Thứ bảy là như thị duyên hay nguyên nhân phụ như thế: 
Ngay cả khi có một nguyên nhân, nguyên nhân ấy cũng không tạo ra 
kết quả nếu nó không tiếp xúc với một cơ hội hay điều kiện nào đó. 
Chẳng hạn, lúc nào cũng có hơi nước trong không khí như là nguyên 
nhân chủ yếu của sương. Một cơ hội hay điều kiện như thế được gọi là 
“như thị duyên. Thứ tám là như thị quả: Khi một nguyên nhân chủ yếu 
gặp một duyên hay một nguyên nhân phụ thì một hiện tượng, hay kết 
quả được tạo nên. Đây gọi là “như thị quả.” Thứ chín là như thị báo: 
Một kết quả không chỉ tạo ra một hiện tượng mà còn để lại một dấu 
vết hay tổn dư nào đó. Vì dụ như kết quả của việc thành hình sương 
mù sẽ gây một cảm giác thích thú cho người nào đó ưa thích cách 
sương mù tạo ra trên các ô kính cửa sổ, trong khi cũng kết quả ấy lại 
gây một cảm giác bực bội cho một người khác, có những vụ mùa bị hư 
hại vì sương. Cái chức năng để lại một dấu vết tổn dư được gọi là “như 
thị báo.” Thứ mười là như thị bổn mạt cứu cánh: Chín như thị vừa kể 
trên xảy ra liên tục trong xã hội và trong cái tổng thể là vũ trụ. Chúng 
liên hệ với nhau một cách phức tạp, khiến cho hầu hết trường hợp, con 
người không thể phân định được cái nào là nhân, cái nào là quả. 
Nhưng các như thị này không bao giờ không vận hành theo quy luật 
của chân lý phổ quát và không người nào, không sự vật nào hay chức 
năng nào thoát khỏi quy luật này. Mọi sự mọi vật đều vận hành theo 
luật “Thập Như Thị, từ tướng cho đến báo, tức là từ đầu cho đến cuối. 
Đây chính là ý nghĩa của “như thị bổn mạt cứu cánh” (hay tổng thể căn 
bản rốt ráo từ đầu đến cuối). Vì thế, mọi vật, kể cả con người và 
những liên hệ giữa các pháp với nhau đều được thiết lập bởi quy luật 
“Chư Pháp Thực Tính” hay “Thực Tính của Toàn Bộ Hiện Hữu.” 
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Thứ tư là Mười Pháp Quảng Đại Khó Tin Của Chư Phật: Theo 
Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 33, có mười pháp quảng đại khó tin của chư 
Phật. Thứ nhất là chư Phật hay diệt trừ tất cả chúng ma. Thứ nhì là tất 
cả chư Phật đều hay hàng phục tất cả ngoại đạo. Thứ ba là tất cả chư 
Phật đều hay điều phục và làm chúng sanh hạnh phúc. Thứ tư là tất cả 
chư Phật đều hay qua đến tất cả thế giới, hóa đạo mọi loài. Thứ năm 
là tất cả chư Phật đều hay trí chứng pháp giới thậm thâm. Thứ sáu là 
tất cả chư Phật đều hay dùng thân vô nhị, hiện những thân tràn đầy thế 
giới. Thứ bảy là tất cả chư Phật đều hay dùng âm thanh thanh tịnh khởi 
bốn biện tài, thuyết chơn pháp không dứt, phàm có tín thọ thời chẳng 
luống công. Thứ tám là tất cả chư Phật đều hay ở trong một lỗ lông 
xuất hiện đồng với thế giới vi trần, không lúc nào đoạn tuyệt. Pháp 
quảng đại thứ chín nói rằng tất cả chư Phật đều hay ở trong một vi trần 
thị hiện các cõi đồng với số tất cả thế giới vi trần; đầy đủ các thứ trang 
nghiêm thượng diệu; hằng ở trong đó chuyển diệu pháp luân mà vi 
trần chẳng lớn thế giới chẳng nhỏ; và thường dùng chứng trí an trụ 
pháp giới. Pháp quảng đại thứ mười nói rằng tất cả chư Phật đều liễu 
đạt thế giới thanh tịnh; đều dùng trí quang minh phá sỉ ám của thế 
gian; đều làm cho tất cả đều được khai hiểu nơi Phật pháp; đều theo 
dõi chư Như Lai an trụ trong thập lực. 

Thứ năm là Mười Pháp Tối Thắng Của Chư Phật: Theo Kinh 
Hoa Nghiêm, Phẩm 33, có mười pháp tối thắng của chư Phật. Pháp rối 
thắng thứ nhứt nói rằng tất cả đại nguyện của chư Phật kiên cố và 
không gì ngăn trở phá hoại được. Một khi các Ngài nói ra tất thực 
hành, lời nói không có hai. 75 nhì, chư Phật vì muốn viên mãn tất cả 
công đức nên tột kiếp vị lai tu hạnh Bồ Tát chẳng mỏi lười. Thứ ba, 
chư Phật vì muốn điều phục một chúng sanh, cũng như tất cả chúng 
sanh, nên trong vô lượng thế giới điều phục chúng sanh không lúc nào 
đoạn tuyệt. Thứ ?, đối với hai hạng chúng sanh kính tín và hủy báng, 
tâm đại bi của chư Phật vẫn bình đẳng không khác. 7 năm, chư Phật 
từ lúc phát sơ tâm nhẫn đến lúc thành Phật trọn không thối thất tâm Bồ 
Đề. 7hứ sáu, chư Phật đem tất cả vô lượng công đức lành đã chứa 
nhóm hồi hướng tánh nhứt thiết trí với các thế gian trọn không nhiễm 
trước. Pháp tối thắng thứ bẩy nói rằng chư Phật tu học thân ngữ ý nơi 
chư Phật. Chư Phật chỉ thực hành hạnh Bồ Tát chẳng phải hạnh nhị 
thừa. Hồi hướng tánh nhứt thiết trí và thành tựu vô thượng chánh đẳng 
Bồ Đề. Pháp tối thắng thứ tám nói rằng chư Phật phóng đại quang 
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minh bình đẳng chiếu khắp tất cả chỗ và Phật pháp; làm cho chư Bồ 
Tát tâm được thanh tịnh viên mãn nhứt thiết trí. Thứ chín, chư Phật rời 
bỏ sự vui thế gian chẳng tham nhiễm, mà nguyện khắp thế gian lìa khổ 
được vui không có hý luận. Pháp tối thắng thứ mười nói rằng vì chúng 
sanh mà chư Phật chịu những sự khổ, giữ gìn Phật chủng, đi nơi cảnh 
giới Phật, xuất ly sanh tử và đạt đến bực thập lực. 

Thứ sáu là Mười Pháp Trí Hải Vô Tận Của Chư Phật: Theo Kinh 
Hoa Nghiêm, Phẩm 33, có mười thứ pháp trí hải vô tận của chư Phật. 
Thứ nhất là chư Phật vô biên pháp thân pháp trí hải vô tận. Thứ nhì là 
vô lượng Phật sự, pháp trí hải vô tận. 7h⁄ ba là chư Phật cảnh giới Phật 
nhãn, pháp trí hải vô tận. 7h ¡⁄ là chư Phật vô lượng vô số nan tư 
thiện căn, pháp trí hải vô tận. 7hứ năm là chư Phật mưa khắp tất cả 
cam lồ diệu pháp, pháp trí hải vô tận. 7hứ sáu là chư Phật tán thán 
Phật công đức, pháp trí hải vô tận. 7» bảy là chư Phật ngày trước đã 
tu những nguyện hạnh. 7h ám là chư Phật làm Phật sự vô cùng tận, 
pháp trí hải vô tận. Thứ chín là chư Phật biết rõ tâm hành của tất cả 
chúng sanh, pháp trí hải vô tận. 7h mười là chư Phật phước trí trang 
nghiêm không ai hơn, pháp trí hải vô tận. 

Thứ bảy là Mười Pháp Tự Tại Của Chư Phật: Theo Kinh Hoa 
Nghiêm, Phẩm 33, có mười pháp tự tại của chư Phật. Pháp tự tại thứ 
nhứt là chư Phật nơi tất cả các pháp đều được tự tại, thấu rõ tất cả sự 
diễn tả của thân, và diễn thuyết các pháp biện tài vô ngại. Pháp rự tại 
thứ nhì là chư Phật giáo hóa chúng sanh chưa từng lỗi thời, tùy theo sở 
thích mong cầu của họ mà nói chánh pháp, và đều làm cho họ điều 
phục không đoạn tuyệt. Pháp tự tại thứ ba là chư Phật có thể làm cho 
tận hư không giới vô lượng vô số các thứ trang nghiêm và tất cả thế 
giới chấn động sáu cách; làm cho thế giới đó hoặc cất lên, hoặc hạ 
xuống, hoặc lớn, hoặc nhỏ, hoặc hiệp, hoặc tan mà chưa từng não hại 
một chúng sanh. Chúng sanh trong thế giới đó chẳng hay chẳng biết, 
không nghi, không cho là lạ. Pháp ứự tại thứ tư là chư Phật dùng thần 
lực đều hay nghiêm tịnh tất cả thế giới; trong khoảng một niệm hiện 
khắp tất cả thế giới trang nghiêm. Những trang nghiêm nầy trải qua vô 
số kiếp nói chẳng thể hết. Những nghiêm tịnh của tất cả cõi Phật, đều 
làm cho bình đẳng vào trong một cõi. Pháp tự tại thứ năm là chư Phật 
khi thấy một chúng sanh có thể giáo hóa được liền vì họ mà trụ thọ 
mạng trải qua vô lượng kiếp, nhẫn đến vị lai thế ngồi kiết già mà thân 
tâm không mỏi, chuyên tâm ghi nhớ chưa từng bỏ quên, phương tiện 
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điều phục chẳng lỗi thời. Như vì một chúng sanh, chư Phật vì tất cả 
chúng sanh đều cũng như vậy. Pháp tự tại thứ sáu là chư Phật đều hay 
qua khắp tất cả thế giới, nơi sở hành của tất cả Như Lai, mà chẳng tạm 
bỏ tất cả pháp giới. Mười phương đều riêng khác, mỗi mỗi phương có 
vô lượng thế giới hải, mỗi thế giới hải có vô lượng thế giới chủng; thế 
mà trong khoảng một niệm, chư Phật dùng thần lực khắp chuyển pháp 
luân thanh tịnh vô ngại. Pháp tự tại thứ bảy là chư Phật vì muốn điều 
phục tất cả chúng sanh, trong mỗi niệm thành vô thượng chánh đẳng 
chánh giác; nơi tất cả Phật pháp chẳng phải đã giác, hiện giác, cũng 
chẳng phải sẽ giác, cũng chẳng trụ nơi bậc hữu học, mà thấy biết tự tại 
không ngăn ngại. Với vô lượng trí huệ, và vô lượng tự tại, chư Phật 
giáo hóa điều phục vô lượng chúng sanh. Pháp tự tại thứ tám là tất cả 
chư Phật có thể làm: hay dùng nhãn xứ làm nhĩ xứ Phật sự; hay dùng 
nhĩ xứ làm tỷ xứ Phật sự; hay dùng tỷ xứ làm thiệt xứ Phật sự; hay 
dùng thiệt xứ làm thân xứ Phật sự; hay dùng thân xứ làm ý xứ Phật sự; 
và hay dùng ý xứ trong tất cả thế giới trụ thế xuất thế các thứ cảnh 
giới, trong mỗi mỗi cảnh giới hay làm vô lượng Phật sự quảng đại. 
Pháp tự tại thứ chín là trong mỗi lỗ lông hay dung chứa tất cả chúng 
sanh; mỗi thân chúng sanh đồng với bất khả thuyết cõi Phật, mà không 
chật hẹp. Mỗi chúng sanh có thể trải qua vô lượng kiếp trong từng 
bước đi của các Ngài đều thấy chư Phật xuất thế giáo hóa, chuyển tịnh 
pháp luân, và khai thị bất khả thuyết tam thế chánh pháp. Trong khắp 
hư không giới thọ thân các loài chúng sanh mà qua lại, và những đồ sở 
thích mà các Ngài thọ hưởng đều đầy đủ cả, nhưng các Ngài luôn 
không bị chướng ngại. Pháp tự tại thứ mười là chư Phật trong khoảng 
một niệm hiện tất cả thế giới vi trần số Phật. Mỗi mỗi Đức Phật ở nơi 
tất cả pháp giới, ngự trên chúng diệu liên hoa quảng đại trang nghiêm 
thế giới sư tử tòa mà thành chánh đẳng chánh giác, và thị hiện thần lực 
tự tại. Như ở nơi chúng diệu liên hoa quảng đại trang nghiêm, trong 
khắp pháp giới lại cũng như vậy, các thứ trang nghiêm, các thứ hình 
tướng, các thứ thị hiện, và các thứ kiếp số. Ở trong một khoảng niệm 
như vậy, ở trong tất cả niệm của vô lượng vô biên a tăng kỳ, một niệm 
hiện tất cả, một niệm trụ vô lượng, mà chưa từng dùng chút sức phương 
tiện nào. 

Thứ tám là Mười Phật Ân: Mười ân hay mười hạnh nguyện Phật 
phổ cứu chúng sanh của chư Phật: Ân Phật tự hy sinh nhiều đời trước, 
ân vị tha bao la, ân đi vào cõi lục đạo Ta Bà mà cứu độ chúng sanh, ân 
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làm xoa dịu những khổ đau của chúng sanh trong vòng sanh tử, ân bi 
sâu rộng, ân thị hiện nơi thân chúng sanh trang nghiêm để hóa độ họ, 
ân tùy căn cơ độ chúng, ân soi rạng Niết bàn khuyến khích chúng đệ 
tử, ân hy sinh hạnh phúc riêng mình, và ân để lại tam tạng kinh điển 
cho hậu thế tiếp tục phổ độ chúng sanh. Lại có mười hạnh nguyện 
Phật phổ cứu chúng sanh khác: Ân Cứu độ chúng sanh, ân hy sinh 
trong tiền kiếp, ân vị tha đến muôn loài, ân giáng trần cứu thế, ân cứu 
khổ và viễn ly sanh tử, ân soi rạng Chân lý cho nhân loại, ân Đại bi, ân 
tùy thuận hóa chúng, trước tiên là giáo pháp Tiểu Thừa rỗi sau là giáo 
pháp Đại Thừa, ân Ân soi rạng Niết bàn cho chúng đệ tử, ân Ân Đại bi 
thương xót chúng sanh mà nhập niết bàn ở tuổi 80 thay vì 100 và để lại 
Tam Tạng kinh điển phổ cứu cứu chúng sanh. 

Thứ chín là Mười Phật Pháp Thiện Xảo Trí: Theo Kinh Hoa 
Nghiêm, Phẩm 36, có mười thứ Phật pháp thiện xảo trí. Đại Bồ Tát an 
trụ trong mười tâm thắng diệu nầy rồi thời được mười thứ Phật pháp 
thiện xảo trí. Thứ nhất là trí liễu đạt Phật pháp thậm thâm. Thứ nhì là 
trí thiện xảo xuất sanh Phật pháp quảng đại. 7hứ ba là trí thiện xảo 
tuyên thuyết các thứ Phật pháp. 7# z⁄ là trí thiện xảo chứng nhập 
Phật pháp bình đẳng. Thứ năm là trí thiện xảo ngộ giải Phật pháp vô 
sai biệt. Thứ sáu là trí thiện xảo thâm nhập trang nghiêm Phật pháp. 
Thứ bảy là trí thiện xảo một phương tiện vào Phật pháp. Thứ tám là trí 
thiện xảo vô lượng phương tiện vào Phật pháp. 7h⁄ chín là trí thiện 
xảo vô biên Phật pháp vô sai biệt. 7T mười là trí thiện xảo dùng tự 
tâm tự lực không thối chuyển nơi tất cả Phật pháp. 

Thứ mười là Mười Phật Sự Vì Chúng Sanh Của Chư Phật: Chư 
Phật có mười điều vì chúng sanh làm Phật sự theo kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 33. 7ñ nhất là chư Phật vì chúng sanh mà thị hiện sắc thân để 
làm Phật sự. 7 nhì là chư Phật vì chúng sanh mà phát diệu âm thanh 
để làm Phật sự. 7h⁄ ba là chư Phật vì chúng sanh mà lấy sự “có chỗ 
thọ” để làm Phật sự. 7⁄ í⁄ là chư Phật vì chúng sanh mà lấy sự 
“không có chỗ thọ” để làm Phật sự. 7» năm là chư Phật vì chúng sanh 
mà dùng đất, nước, lửa, gió để làm Phật sự. 7h⁄ sáu là chư Phật vì 
chúng sanh mà dùng thần lực tự tại thị hiện tất cả cảnh giới sở duyên 
để làm Phật sự. 7» bảy là chư Phật vì chúng sanh mà dùng nhiều thứ 
danh hiệu để làm Phật sự. 7hứ zám là chư Phật vì chúng sanh mà dùng 
cảnh giới cõi Phật để làm Phật sự. 7hứ chín là chư Phật vì chúng sanh 
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mà dùng cối Phật nghiêm tịnh để làm Phật sự. 7hứ mười là chư Phật vì 
chúng sanh mà dùng sự vắng lặng không lời để làm Phật sự. 

Thứ mười một là Mười Phật Tam Muội Bất Khả Tư Nghì: Theo 
Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 28, có mười Phật Tam muội vô lượng bất tư 
nghì. Thứ nhất là tất cả chư Phật hằng tại chánh định ở trong một niệm 
khắp tất cả chỗ vì khắp chúng sanh mà nói rộng diệu pháp. Thứ nhì là 
tất cả chư Phật hằng tại chánh định, ở trong một niệm khắp tất cả chỗ 
vì các chúng sanh mà nói vô ngã tế. 7hứ ba là tất cả chư Phật hằng tại 
chánh định, ở trong một niệm khắp tất cả chỗ vào suốt tam thế. 7 r⁄ 
là tất cả chư Phật hằng tại chánh định, ở trong một niệm khắp tất cả 
chỗ vào khắp mười phương Phật độ quảng đại. 71 năm là tất cả chư 
Phật hằng tại chánh định, ở trong một niệm khấp tất cả chỗ hiện khắp 
vô lượng Phật thân. 7h⁄ sáu là tất cả chư Phật hằng tại chánh định, ở 
trong một niệm khắp tất cả chỗ tùy những tâm giải của các chúng sanh 
mà hiện thân, ngữ, ý. 7h bảy là tất cả chư Phật hằng tại chánh định, ở 
trong một niệm khắp tất cả chỗ nói chơn tế ly dục của tất cả pháp. Thứ 
tám là tất cả chư Phật hằng tại chánh định, ở trong một niệm khắp tất 
cả chỗ diễn thuyết tất cả duyên khởi tự tánh. 7hứ chín là tất cả chư 
Phật hằng tại chánh định, ở trong một niệm khắp tất cả chỗ thị hiện vô 
lượng sự trang nghiêm quảng đại của thế gian và xuất thế gian, khiến 
các chúng sanh thường được thấy Phật. 7h mười là tất cả chư Phật 
hằng tại chánh định, ở trong một niệm khắp tất cả chỗ khiến các chúng 
sanh đều thông đạt tất cả Phật pháp, được vô lượng giải thoát, rốt ráo 
đến bỉ ngạn vô thượng. 

Thứ mười hai là Mười Phật Trí: Mười trí của Phật: tam thế trí, 
Phật pháp trí, pháp giới vô ngại trí, pháp giới vô biên trí, sung mãn 
nhứt thiết thế giới trí, phổ chiếu nhứt thiết thế giới trí, trụ trì nhứt thiết 
thế giới trí, tri nhứt thiết chúng sanh trí, tri nhứt thiết pháp trí, tri vô 
biên chư Phật trí. 

Thứ mười ba là Mười Phật Trí Lực: Mười Phật trí lực: tri thị phi xứ 
trí lực, tri tam thế nghiệp báo trí lực, tri chư Thiên giải thoát tam muội 
trí lực, trí biết tất cả căn cơ thượng hạ của chúng sanh, tri chủng chủng 
giải trí lực, tri chủng chủng giới trí lực, tri nhứt thiết sở đạo trí lực, tri 
Thiên nhãn vô ngại trí lực, tri túc mạng vô lậu trí lực, tri vĩnh đoạn tập 
khí trí lực. 

Thứ mười bốn là Mười Sự Chư Như Lai Dùng Để Gieo Pháp Bạch 
Tịnh: Mười sự mà chư Như Lai dùng để gieo pháp bạch tịnh vào tâm 
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chúng sanh không hề luống công khi quý Ngài chuyển đại pháp luân. 
Thứ nhất là vì quá khứ nguyện lực. Thứ nhì là vì đại bi nhiếp trì. Thứ 
ba là vì chẳng bỏ chúng sanh. 7 z là vì trí huệ tự tại tùy sở thích của 
chúng sanh mà giải thích. Thứ năm là vì đúng thời đúng tiết. 7hứ sáu là 
vì tùy sở thích sở nghi không vọng thuyết. 7T» bảy là vì khéo biết rõ 
tam thế. Thứ ám là vì thân Phật tối thắng không ai sánh kịp. Thứ chín 
là vì ngôn từ tự tại, không a1 có thể lường được. 7 mười là vì trí huệ 
tự tại, tùy chỗ phát ngôn thảy đều được khai ngộ. 

Thứ mười lăm là Mười Tám Công Đức Của Phật: Theo Kinh Pháp 
Hoa, có I8 tính chất đặc biệt hay 18 công đức mà chỉ có Đức Phật mới 
có được: không sai lầm nơi thân thể, không sai lầm về ngôn ngữ, 
không sai lầm về ý niệm, không bất định về tâm, không có tâm thiên 
vị, hoàn toàn nhẫn nhục, kiên trì mong muốn cứu độ tất cả chúng sanh, 
tỉnh tấn không ngừng nghỉ, nhớ nghĩ không ngừng nghỉ tất cả giáo lý 
của chư Phật trong quá khứ, hiện tại và vị lai, quán niệm không ngừng 
nghỉ, trí tuệ bất hư, không bao giờ bị chướng ngại, mọi hành động về 
thân đều phù hợp với trí tuệ, mọi lời nói đều phù hợp với trí tuệ, mọi ý 
nghĩ đều phù hợp với trí tuệ, trí tuệ không ngăn ngại trong quá khứ, trí 
tuệ không ngăn ngại trong tương lai, trí tuệ không ngăn ngại trong hiện 
tạ1. 

Thứ mười sáu là Mười Tâm An Ổn: Mười thứ tâm được an Ổn theo 
lời Phật dạy trong Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, Phẩm Ly Dục, chư đại 
Bồ tát có mười thứ tâm an ổn nhằm giúp họ đạt được sự an ổn đạt trí 
vô thượng của chư Như Lai. Thứ nhất là mình trụ Bồ Đề tâm cũng phải 
khiến người trụ Bồ Đề tâm, nên tâm được an ổn. 7hứ nhì là mình được 
rốt ráo rời giận hờn tranh đấu, cũng phải khiến người rời giận hờn đấu 
tranh, nên tâm được an ổn. 7 ba là mình rời pháp phàm ngu, cũng 
khiến người rời pháp phàm ngu, nên tâm được an ổn. 7⁄ / là mình 
siêng tu thiện căn, cũng khiến người siêng tu thiện căn, nên tâm được 
an. Thứ năm là mình trụ đạo Ba La Mật cũng khiến người trụ đạo Ba 
La Mật, nên tâm được an ổn. 7h⁄ sáu là mình được sanh tại nhà Phật, 
cũng khiến người được sanh tại nhà Phật, nên tâm được an ổn. Thứ bảy 
là mình thâm nhập pháp chân thật không tự tánh, cũng khiến người 
được thâm nhập pháp ấy, nên tâm được an ổn. 7h ám là mình không 
phỉ báng tất cả Phật pháp, cũng khiến người không phỉ báng tất cả Phật 
pháp, nên tâm được yên ổn. 7 chín là mình viên mãn nhứt thiết trí 
Bồ Để nguyện, cũng khiến người viên mãn nhứt thiết trí Bồ để 
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nguyện, nên tâm được an ổn. 7 mười là mình thâm nhập trí tạng của 
chư Như Lai, cũng khiến người thâm nhập trí tạng vô tận của chư Như 
Lai, nên tâm được an ổn. 

Thứ mười bảy là Mười Thanh Tịnh Rốt Ráo Của Chư Phật: Theo 
Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 33, có mười điều rốt ráo thanh tịnh của chư 
Phật. Thứ nhất là đại nguyện của chư Phật thuở xưa rốt ráo thanh tịnh. 
Thứ nhì là chư Phật giữ gìn phẩm hạnh rốt ráo thanh tịnh. 7h⁄ ba là chư 
Phật xa rời những mê lầm thế gian rốt ráo thanh tịnh. 7h⁄ ? là chư 
Phật trang nghiêm cõi nước rốt ráo thanh tịnh. 7h năm là chư Phật có 
những quyến thuộc rốt ráo thanh tịnh. 7» sáu là chư Phật chỗ có 
chủng tộc rốt ráo thanh tịnh. 7ø bảy là chư Phật sắc thân tướng hảo 
rốt ráo thanh tịnh. 7hứ ám là chư Phật pháp thân vô nhiễm rốt ráo 
thanh tịnh. Thứ chín là chư Phật nhứt thiết chủng trí không có chướng 
ngại rốt ráo thanh tịnh. 7 mười là chư Phật giải thoát tự tại chỗ đã 
làm xong đến bỉ ngạn rốt ráo thanh tịnh. 

Thứ mười tám là Mười Thân Phật: Mười thân Phật: thân Bồ đề, 
thân Nguyện, thân Hóa, thân Trụ trì, thân Tướng hảo Trang nghiêm, 
thân Thế lực, thân Như ý, thân Phước đức, thân Trí, thân Pháp. 

Thứ mười chín là Mười Thần Lực Vô Ngại Dụng: Theo kinh Hoa 
Nghiêm, phẩm 38, có mười thần lực vô ngại dụng. 7h nhất là đem bất 
khả thuyết thế giới để vào một vi trần. 7 nhì là trong một vi trần 
hiện khắp thế giới tất cả cõi Phật. 7 ba là đem nước tất cả đại hải để 
vào một lỗ lông qua lại cùng khắp mười phương thế giới mà không làm 
xúc não chúng sanh. 7h ? là đem bất khả thuyết thế giới nạp trong 
thân mình, thị hiện tất cả việc làm do sức thần thông. 7h năm là dùng 
một sợi lông buộc bất khả thuyết thế giới và cầm đi du hành tất cả thế 
giới, mà chẳng làm cho chúng sanh có lòng kinh sợ. 7»⁄ sáu là đem 
bất khả thuyết kiếp làm một kiếp, một kiếp làm bất khả thuyết kiếp, 
trong đó thị hiện sự thành hoại sai biệt, mà chẳng làm cho chúng sanh 
có lòng kinh sợ. 7h bảy là trong tất cả thế giới hiện thủy, hỏa và 
phong tai, những sự biến hoại mà chẳng não hại chúng sanh. Thứ fámn 
là tất cả thế giới lúc tam tai hoại, đều có thể hộ trì đồ dùng của tất cả 
chúng sanh, chẳng để tổn hư thiếu thốn. 7h⁄ chín là dùng một tay cầm 
bất tư nghì thế giới ném ra ngoài bất khả thuyết thế giới, chẳng làm 
cho chúng sanh có ý tưởng kinh sợ. 7hứ mười là nói tất cả cõi đồng với 
hư không, làm cho các chúng sanh đều được tỏ ngộ. 
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Thứ hai mươi là Mười Thần Thông Lực: Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phật có mười thần thông lực, Ngài có thể hóa thành tất cả những điều 
kỳ lạ ấy bằng cách nhập vào tam muội: gia lực trì (năng lực ban bố cho 
Bồ Tát để thành tựu mục đích của đời sống), thần thông lực (năng lực 
tạo ra các phép lạ), uy đức lực (năng lực chế ngự), bổn nguyện lực, túc 
thế thiện căn lực (năng lực của những thiện căn trong đời trước), thiện 
tri thức nhiếp thọ lực (năng lực tiếp đón hết thầy bạn tốt), thanh tịnh tín 
trí lực (năng lực của tín và trí thanh tịnh), đại minh giải lực (năng lực 
thành tựu một tín giải vô cùng sáng suốt), thú hướng Bồ Đề thanh tịnh 
tâm lực (năng lực làm thanh tịnh tâm tưởng của Bồ Tát), và cầu nhất 
thiết trí quảng đại nguyện lực (năng lực khiến nhiệt thành hướng tới 
nhất thiết trí và các đại nguyện). 

Thứ hai mươi mốt là Mười Thường Pháp Của Chư Phật: Theo 
Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 33, có mười thứ thường pháp của chư Phật. 
Thứ nhất là chư Phật thường thực hành tất cả những Ba La Mật. Thứ 
nhì là chư Phật thường chẳng mê lầm nơi tất cả các pháp. Thứ ba là 
chư Phật thường đủ đức đại bi. 7⁄ ứ là chư Phật thường có đủ thập 
lực. Thứ năm là chư Phật thường chuyển Pháp Luân. 7 sáu là chư 
Phật thường vì chúng sanh mà thị hiện thành chánh giác. 7”⁄ bảy là 
chư Phật thường thích điều phục tất cả chúng sanh. 7hứ zám là chư 
Phật tâm thường chánh niệm pháp bất nhị. 7h chín là chư Phật sau khi 
giáo hóa chúng sanh thường thị hiện vô dư Niết bàn. Thứ mười là cảnh 
giới của chư Phật thường không biên tế. 

Thứ hai mươi hai là Mười Trang Nghiêm Vô Thượng Tối Thắng 
Của Chư Phật: Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 33, có mười thứ tối 
thắng vô thượng trang nghiêm của chư Phật. Thứ nhất là thân Phật 
trang nghiêm tối thắng: Chư Phật đều đủ đầy những đại nhơn tướng và 
tùy hình hảo. Thứ nhì là ngữ trang nghiêm tối thắng vô thượng: Chư 
Phật đều đầy đủ sáu mươi thứ âm thanh. Mỗi âm thanh có năm trăm 
phần và mỗi phần có vô lượng trăm ngàn âm thanh tịnh dùng để 
nghiêm hảo. Có thể ở trong tất cả chúng khắp pháp giới không sợ hãi, 
đại sư tử hống diễn nói pháp nghĩa thậm thâm của Như Lai. Chúng 
sanh được nghe không ai là chẳng hoan hỷ, tùy căn dục của họ đều 
được điều phục. Thứ ba là ý trang nghiêm tối thắng vô thượng: Chư 
Phật đều có đầy đủ thập lực, các đại tam muội. Mười tám pháp bất 
cộng trang nghiêm ý nghiệp. Chỗ có cảnh giới đều thông đạt vô ngại. 
Tất cả Phật pháp đều được vô dư pháp giới trang nghiêm để dùng 
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trang nghiêm. Pháp giới chúng sanh tam thế tâm hành đều riêng khác, 
mà trong một niệm đều thấy rõ cả. Thứ 0 là quang mình trang nghiêm 
tối thắng vô thượng: Chư Phật hay phóng vô số quang minh. Mỗi mỗi 
quang minh có vô lượng lưới quang minh chiếu khắp tất cả Phật độ, 
diệt trừ đen tối của tất cả thế gian, thị hiện vô lượng chư Phật xuất thế. 
Thân Phật bình đẳng thấy đều thanh tịnh; chỗ làm Phật sự đều không 
luống uống; hay làm cho chúng sanh đến bậc bất thối chuyển. Thứ năm 
là la sỉ hoặc của thế gian, hiện vì tiếu trang nghiêm tối thắng vô 
thượng: Chư Phật lúc hiện mỉm cười, đều ở nơi miệng phóng ra trăm 
ngàn ức na do tha a tăng kỳ quang minh. Mỗi quang minh đều có vô 
lượng bất tư nghì các thứ màu chiếu khắp mười phương tất cả thế giới. 
Trong đại chúng phát lời thành thực; thọ ký đạo vô thượng chánh giác 
cho vô lượng vô số bất tư nghì chúng sanh. Thứ sáu là pháp thân trang 
nghiêm tối thắng vô thượng: Chư Phật đều có pháp thân thanh tịnh vô 
ngại; nơi tất cả pháp thông đạt rốt ráo; trụ nơi pháp giới không có biên 
tế. Dầu ở thế gian mà chẳng tạp với thế gian; rõ thật tánh thế gian; 
thực hành pháp xuất thế; dứt đường ngôn ngữ; và siêu uẩn xứ giới. Thứ 
bảy là thường diệu quang mình trang nghiêm tối thắng vô thượng: Chư 
Phật đều có vô lượng thường quang minh vi diệu, vô số những thứ sắc 
tướng dùng làm nghiêm hảo, làm tạng quang minh, xuất sanh vô lượng 
quang minh viên mãn, chiếu khắp mười phương không chướng ngại. 
Thứ tám là diệu sắc trang nghiêm tối thắng vô thượng: Chư Phật đều 
có vô biên diệu sắc, khả ái diệu sắc, thanh tịnh diệu sắc, tùy tâm hiện 
diệu sắc. Diệu sắc che chói tất cả ba cõi. Diệu sắc đến bỉ ngạn vô 
thượng. Thứ chín là chủng tộc trang nghiêm tối thắng vô thượng: Chư 
Phật đều sanh trong tam thế Phật chủng. Chứa những báu lành rốt ráo 
thanh tịnh không có lầm lỗi, rời sự khinh chê của thế gian. Các ngài là 
chỗ trang nghiêm nhứt của diệu hạnh thanh tịnh thù thắng trong tất cả 
các pháp. Các ngài thành tựu đầy đủ nhứt thiết chủng trí, chủng tộc 
thanh tịnh không ai khinh chê được. 7hứ mười là đại từ đại b¡ công đức 
trang nghiêm tối thắng vô thượng: Chư Phật dùng đại bi lực trang 
nghiêm thân mình, rốt ráo thanh tịnh không có những khát ái, thân 
hành đã dứt hẳn, tâm đã khéo giải thoát, người thấy không chán, đại bi 
cứu hộ tất cả thế gian. Là phước điền đệ nhứt, là bực thọ cúng vô 
thượng, thương xót lợi ích cho tất cả chúng sanh đều làm cho họ thêm 
lớn vô lượng phước đức trí huệ. 
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Thứ hai mươi ba là Mười Trí Của Chư Phật: Theo Kinh Hoa 
Nghiêm, Phẩm 33, có mười trí của chư Phật. 7h nhất là tất cả chư 
Phật biết tất cả pháp không chỗ xu hướng, mà hay xuất sanh hồi hướng 
nguyện trí. 7 nhì là tất cả chư Phật biết tất cả pháp đều không có 
thân, mà hay xuất sanh thanh tịnh thân trí. 7nứ ba là tất cả chư Phật 
biết tất cả pháp bổn lai không hai, mà hay xuất sanh khả năng giác ngộ 
trí. Thứ tư là tất cả chư Phật biết tất cả pháp vô ngã vô chúng sanh, mà 
hay xuất sanh điều phục chúng sanh trí. Thứ năm là tất cả chư Phật biết 
tất cả pháp bổn lai vô tướng, mà hay xuất sanh liễu ngộ chư tướng trí. 
Thứ sáu là tất cả chư Phật biết tất cả thế giới không có thành hoại, mà 
hay xuất sanh liễu ngộ thành hoại trí. 7h bảy là tất cả chư Phật biết 
tất cả pháp không có tạo tác, mà hay xuất sanh tri quả nghiệp trí. 7hứ 
tám là tất cả chư Phật biết tất cả pháp không có ngôn thuyết, mà hay 
xuất sanh liễu ngôn thuyết trí. Thứ chín là tất cả chư Phật biết tất cả 
pháp không có nhiễm tịnh, mà hay xuất sanh tri nhiễm tịnh trí. 7hứ 
mười là tất cả chư Phật biết tất cả pháp không có sanh diệt, mà hay 
xuất sanh liễu sanh diệt trí. 

Thứ hai mươi bốn là Mười Trí Nghiệp: Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
có mười trí nghiệp. Chư Bồ Tát an trụ trong mười trí nghiệp nầy thời 
được tất cả thiện xảo phương tiện đại trí nghiệp vô thượng của các Đức 
Như Lai. 7h nhất là tin hiểu nghiệp báo, chẳng chối nhơn quả. Thứ 
nhì là chẳng bỏ Bồ Đề tâm, thường niệm chư Phật. 7h⁄ ba là gần thiện 
tri thức, cung kính cúng dường, hết lòng tôn trọng, trọn không nhàm 
mỗi. Trí nghiệp thứ tư bao gồm thích pháp thích nghĩa không nhàm đủ, 
xa lìa tà niệm, và luôn tu chánh niệm. Trí nghiệp thứ năm nói rằng đối 
với tất cả chúng sanh xa lìa ngã mạn, tưởng chư Bồ Tát như Phật, mến 
trọng chánh pháp chẳng tiếc thân mình, tôn thờ Như Lai như hộ mạng 
mình, và với người tu hành tưởng là Phật. 7rí nghiệp thứ sáu bao gồm 
ba nghiệp thân, khẩu, ý không có sự bất thiện, ca ngợi các bậc Hiền 
Thánh, và tùy thuận Bồ Đề. 7rí nghiệp thứ bảy là chẳng chối duyên 
khởi, xa lìa tà kiến, phá sỉ ám, được sáng suốt, và chiếu rõ các pháp. 
Trí nghiệp thứ tám là tùy thuận tu hành nơi mười môn hồi hướng. Nơi 
các môn Ba La Mật tưởng là từ mẫu, nơi phương tiện thiện xảo tưởng 
là từ phụ, và nhập nhà Bồ Đề với thâm tâm thanh tịnh. 75 chín là thí, 
giới, đa văn, chỉ, quán, phước, huệ, tất cả pháp trợ đạo như vậy thường 
siêng tính cần chứa nhóm. 7h mười là chuyên tu không mỏi mệt 
những hạnh sau đây: được chư Phật khen ngợi, có thể phá chúng ma 
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trừ phiển não, có thể rời la chướng cái và triển phược, có thể giáo hóa 
điều phục chúng sanh, có thể tùy thuận trí huệ nhiếp thủ chánh pháp, 
có thể nghiêm tịnh cõi Phật, có thể phát khởi thần thông và minh mẫn. 

Thứ hai mươi lắm là Mười Trụ Vô Chướng Ngại Của Chư Phật: 
Mười điều vô chướng ngại trụ của chư Phật theo kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 33. 7h nhất là chư Phật đều hay qua đến tất cả thế giới, vô 
chướng ngại trụ. Thứ nhì là chư Phật đều hay trụ ở tất cả thế giới, vô 
chướng ngại trụ. 7h ba là chư Phật đều hay ở nơi tất cả thế giới đi, 
đứng, ngồi, nằm vô chướng ngại trụ. 71 :⁄ là chư Phật đều hay ở nơi 
tất cả thế giới diễn thuyết chánh pháp vô chướng ngại trụ. 7hứ năm là 
chư Phật đều hay ở nơi tất cả thế giới trụ ở cung trời Đâu Suất vô 
chướng ngại trụ. 71 sáu là chư Phật đều hay nhập pháp giới tất cả 
tam thế, vô chướng ngại trụ. 7 bảy là chư Phật đều hay ngồi pháp 
giới tất cả đạo tràng, vô chướng ngại trụ. 7h zđm là chư Phật đều hay 
niệm niệm quán tâm hành của tất cả chúng sanh, dùng ba môn tự tại 
giáo hóa điều phục, vô chướng ngại trụ. Thứ chín là chư Phật đều hay 
dùng một thân trụ ở vô lượng bất tư nghì chỗ chư Phật và tất cả chỗ lợi 
ích của chúng sanh, vô chướng ngại trụ. 7 mười là chư Phật đều hay 
khai thị chánh pháp vô lượng chư Phật nói, vô chướng ngại trụ. 

Thứ hai mươi sáu là Mười Tướng Thân Của Đức Như Lai: Theo 
Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm Như Lai Xuất Hiện (37), chư Bồ Tát thấy 
mười tướng thân Như Lai Chánh Đẳng Chánh Giác ở tất cả các xứ. 
Tướng Thân Thứ Nhất của Như Lai: Đại Bồ Tát phải ở vô lượng xứ mà 
thấy thân Như Lai. Vì chư đại Bồ Tát chẳng nên ở một pháp, một sự, 
một quốc độ, một chúng sanh mà thấy Như Lai. Phải khắp tất cả nơi 
thấy Như Lai. Ví như hư không đến khắp tất cả chỗ sắc phi sắc, chẳng 
phải đến, chẳng phải chẳng đến. Vì hư không chẳng có thân. Cũng 
vậy, thân Như Lai khắp tất cả chỗ, khắp tất chúng sanh, khắp tất cả 
pháp, khắp tất cả quốc độ, chẳng phải đến, chẳng phải chẳng đến. Vì 
thân Như Lai là không có thân. Vì chúng sanh mà thị hiện thân Phật. 
Tướng Thân Thứ Hai của Như Lai: Ví như hư không rộng rãi chẳng 
phải sắc mà hay hiển hiện tất cả sắc. Nhưng hư không kia không có 
phân biệt cũng không hý luận. Thân của Như Lai cũng vậy, vì do trí 
quang minh khắp chiếu sáng làm cho tất cả chúng sanh, thế gian, xuất 
thế gian, các nghiệp thiện căn đều được thành tựu. Nhưng thân Như 
Lai không có phân biệt cũng không hý luận. Vì từ xưa đến nay, tất cả 
chấp trước, tất cả hý luận đều đã dứt hẳn. Tướng Thân Thứ Ba của Như 
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Lai: Ví như mặt nhựt mọc lên, vô lượng chúng sanh ở châu Diêm Phù 
Đề đều được lợi ích. Những là phá tối làm sáng, biến ướt thành khô, 
sanh trưởng cỏ cây, thành thục lúa mạ, chói suốt hư không, hoa sen nở 
xòe, người đi thấy đường, kẻ ở nhà xong công việc. Vì mặt nhựt khắp 
phóng vô lượng quang minh. Như Lai trí nhựt cũng như vậy, dùng vô 
lượng sự khắp lợi chúng sanh. Những là diệt ác sanh lành, phá ngu làm 
trí, đại từ cứu hộ, đại bi độ thoát, làm cho họ tăng trưởng căn lực, giác 
phần, khiến họ sanh lòng tin sâu chắc, bỏ lìa tâm ô trược, khiến kẻ 
thấy nghe chẳng hư nhân quả, khiến được thiên nhãn thấy chỗ thọ sanh 
sau khi chết, khiến tâm vô ngại chẳng hư căn lành, khiến trí tổ sáng 
mau nở giác hoa, khiến họ phát tâm thành tựu bổn hạnh. Vì thân mặt 
nhựt trí huệ quảng đại của Như Lai phóng vô lượng quang minh chiếu 
sáng khắp nơi. Tướng Thân Thứ Tư của Như Lai: Ví như mặt nhựt mọc 
lên, trước hết chiếu những núi lớn như núi Tu Di vân vân, kế chiếu hắc 
sơn, kế chiếu cao nguyên, sau rốt chiếu khắp đại địa. Mặt nhựt chẳng 
nghĩ rằng ta trước chiếu nơi đây rồi sau chiếu nơi kia. Chỉ do núi và 
mặt đất có cao và thấp, nên chiếu có trước và sau. Đức Như Lai Chánh 
Đẳng Chánh Giác lại cũng như vậy. Ngài thành tựu vô biên pháp giới 
trí luân, thường phóng vô ngại trí huệ quang minh. Trước chiếu chư đại 
Bồ Tát, kế chiếu Duyên Giác, kế chiếu Thanh Văn, kế chiếu chúng 
sanh có thiện căn quyết định, tùy theo tâm khí của họ mà thị hiện trí 
quảng đại, sau rốt chiếu khắp tất cả chúng sanh, nhẫn đến kẻ tà định 
cũng chiếu đến làm nhơn duyên lợi ích thuở vị lai khiến họ được thành 
thục. Nhưng Đức Như Lai đại trí nhựt quang chẳng nghĩ rằng ta phải 
chiếu Bồ Tát đại hạnh, nhẫn đến sau rốt sẽ chiếu tà định chúng sanh. 
Hỉ phóng trí quang bình đẳng chiếu khắp, vô ngại, vô chướng, vô phân 
biệt. Ví như mặt nhựt mặt nguyệt tùy thời xuất hiện, núi lớn, hang tối 
chiếu khắp không riêng tư. Như trí huệ lại cũng như vậy, chiếu khắp 
tất cả không có phân biệt. Tùy theo chúng sanh căn khí sở thích không 
đồng mà trí huệ quang minh có nhiều thứ khác nhau. Tướng Thân Thứ 
Năm của Đức Như Lai: Ví như mặt nhựt mọc lên, những kẻ sanh manh 
vì không nhãn căn nên trọn không thấy. Dầu không thấy, nhưng vẫn 
được ánh sáng mặt nhựt làm lợi ích. Vì do mặt nhựt mà biết thời tiết 
ngày đêm, thọ dụng các thứ y phục, ẩm thực, khiến thân thể mạnh 
khỏe khỏi bệnh tật. Như Lai trí nhựt lại cũng như vậy. Những kẻ không 
tin, không hiểu, phá giới, phá kiến, tà mạng sanh sống, vì không tín 
nhãn nên chẳng thấy được chư Phật trí huệ. Dầu không thấy, nhưng 
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vẫn được sự lợi ích nơi trí huệ của Phật. Vì do oai lực của Phật làm cho 
những chúng sanh đó, các sự khổ nơi thân và những phiển não, nhơn 
khổ vị lai đều được tiêu diệt. Đức Như Lai có rất nhiều quang minh 
làm phương tiện cứu độ chúng sanh. Có quang minh tên là tích tập tất 
cả công đức. Có quang minh tên là chiếu khắp tất cả. Có quang minh 
tên là thanh tịnh tự tại chiếu. Có quang minh tên là xuất đại diệu âm. 
Có quang minh tên là trí vô trụ tự tại chiếu khắp. Có quang minh tên là 
tùy sở nghi xuất diệu âm. Có quang minh tên là thị hiện cảnh giới tự 
tại dứt hẳn tất cả nghi ngờ. Có quang minh tên là xuất âm thanh tự tại 
thanh tịnh trang nghiêm quốc độ thành thục chúng sanh. Mỗi lổ lông 
của Đức Như Lai phóng ra ngàn thứ quang minh như vậy. Năm trăm 
quang minh chiếu khắp hạ phương, năm trăm quang minh chiếu khắp 
thượng phương các chúng Bồ Tát ở chỗ chư Phật trong tất cả cõi. 
Những Bồ Tát đó thấy quang minh nầy đồng thời đều được cảnh giới 
Như Lai: mười đầu, mười mắt, mười tai, mười mũi, mười lưỡi, mười 
thân, mười tay, mười chưn, mười địa, mười trí đều thanh tịnh tất cả. 
Chư Bồ Tát đó trước đã thành tựu những xứ, những địa, khi thấy quang 
minh nầy thời lại thanh tịnh hơn, tất cả thiện căn thảy đều thành thục, 
hướng đến nhứt thiết trí. Hạng trụ ở nhị thừa thời diệt tất cả phiển não. 
Ngoài ra, một phần sanh manh chúng sanh, nhờ những quang minh nầy, 
thân đã an lạc nên tâm họ cũng thanh tịnh nhu nhuyễn, điều phục, 
kham tu niệm trí. Các chúng sanh nơi ác đạo: địa ngục, ngạ quỷ, súc 
sanh đều được khoái lạc giải thoát những khổ, khi mạng chung đều 
được sanh lên cõi trời hoặc nhơn gian. Những chúng sanh đó chẳng 
biết do nhơn duyên gì, do thần lực nào mà sanh về đây. Hàng sanh 
manh kia nghĩ rằng ta là Phạm Thiên, ta là Phạm Hóa. Bấy giờ Đức 
Như Lai trụ trong phổ tự tại tam muội, phát ra sáu mươi thứ diệu âm 
mà bảo họ rằng, các ngươi chẳng phải là Phạm Thiên, Phạm Hóa, 
cũng chẳng phải là Đế Thích, Hộ Thế làm ra, mà đều do thần lực của 
Như Lai. Những chúng sanh đó nghe lời trên đều được biết đời trước 
và đều rất hoan hỷ. Vì tâm hoan hỷ nên tự nhiên hiện ra mây hoa ưu 
đàm, mây hương, mây âm nhạc, mây y phục, mây lọng, mây tràng, 
mây phan, mây hương bột, mây châu báu, tràng sư tử lầu các bán 
nguyệt, mây ca ngâm khen ngợi, mây những đồ trang nghiêm, đều 
cúng dường Đức Như Lai với lòng tôn trọng. Vì những chúng sanh đó 
được tịnh nhãn. Đức Như Lai thọ ký vô thượng Bồ Đề cho họ. Tướng 
Thân Thứ Sáu Của Đúc Như Lai: Ví như mặt nguyệt có bốn pháp kỳ 
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đặc vị tầng hữu, thân tướng của Đức Như Lai lại cũng có bốn pháp kỳ 
đặc vị tầng hữu. Ánh nguyệt che chói quang minh của tất cả tinh tú, thì 
tướng thân của Đức Như Lai che chói tất cả hàng Thanh Văn Duyên 
Giác, dù hữu học hay vô học. Ánh nguyệt hay theo thời gian mà hiện 
ra tròn khuyết, nhưng ánh nguyệt tự nó không tròn khuyết. Đức Như 
Lai cũng tùy theo sở nghi mà thị hiện thọ mạng dài ngắn chẳng đồng, 
nhưng thân Như Lai không tăng giảm. Mặt nguyệt hiện rõ trong nước 
đứng trong hay nơi đại địa. Tướng thân Đức Như Lai đều hiện bóng 
trong căn khí Bồ Đề hay nơi chúng sanh tâm tịnh, hay khắp toàn thế 
giới. Tất cả người thấy mặt nguyệt đều đối trước mặt họ, chứ nguyệt 
luân không phân biệt không hý luận. Cũng như vậy, tất cả chúng sanh, 
có ai thấy Như Lai, đều cho rằng Đức Như Lai chỉ hiện trước tôi. Như 
Lai theo sở thích của họ mà thuyết pháp, theo địa vị của họ khiến được 
giải thoát, theo chỗ đáng hóa độ khiến được thấy Phật. Nhưng thân 
Như Lai vẫn không phân biệt, không hý luận. Những điều lợi ích làm 
ra đều được rốt ráo. Tướng Thân Thứ Bảy Của Đức Như Lai: Ví như 
Đại Phạm Thiên Vương dùng chút phương tiện hiện thân khắp Đại 
Thiên thế giới. Tất cả chúng sanh đều thấy Đại Phạm Thiên Vương 
hiện ở trước mình. Nhưng Đại Phạm Thiên Vương nầy chẳng phân 
thân, cũng không có các thứ thân. Cũng như vậy, Đức Như Lai không 
có phân biệt, không hý luận, cũng chẳng phân thân, cũng chẳng có các 
thứ thân. Nhưng tùy sở thích của tất cả chúng sanh mà thị hiện Phật 
thân, cũng vẫn chẳng nghĩ rằng hiện ngần ấy thân. Tướng Thân Thứ 
Tám Của Đức Như Lai: Ví như y vương khéo biết các thứ thuốc và 
những chú luận, đều dùng được tất cả những thứ thuốc có ở Diêm Phù 
Đề. Lại do năng lực của những thiện căn đời trước và sức đại minh chú 
làm phương tiện, nên chúng sanh được thấy y vương đều được lành 
mạnh. Y vương nầy biết mạng sắp chết, nghĩ rằng sau khi ta chết, tất 
cả chúng sanh không nơi nương tựa. Nay ta phải nên vì họ mà hiện 
phương tiện. Lúc đó y vương chế thuốc thoa thân mình dùng sức minh 
chú gia trì, nên dầu đã chết mà thân chẳng rã, chẳng héo, chẳng khô, 
cử chỉ, nhìn, nghe không khác lúc còn sống, phàm có chữa trị đều được 
lành mạnh. Cũng như vậy, Đức Như Lai Chánh Đẳng Chánh Giác vô 
thượng y vương trải qua vô lượng trăm ngàn ức na do tha kiếp tu luyện 
pháp dược đã được thành tựu, tu học tất cả phương tiện thiện xảo đại 
minh chú lực đều được viên mãn đến bỉ ngạn. Khéo trừ diệt được tất 
cả bệnh phiển não của chúng sanh, và trụ thọ mạng trải qua vô lượng 
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kiếp. Thân Phật thanh tịnh, không tư lự, không động dụng, tất cả Phật 
sự không hề thôi nghỉ. Chúng sanh được thấy, các bệnh phiển não đều 
được tiêu diệt. Tướng Thân Thứ Chín Của Đức Như Lai: Ví như đại hải 
có châu đại ma ni tên là tạng Tỳ Lô Giá Na họp tất cả quang minh. 
Nếu có chúng sanh nào chạm phẩi quang minh của châu nầy thời đồng 
một màu với bửu châu. Nếu ai được thấy châu nầy thời mắt được thanh 
tịnh. Tùy quang minh nầy chiếu đến chỗ nào thời mưa ma ni bửu tên là 
an lạc, làm cho chúng sanh khỏi khổ và được vừa ý. Thân của Đức 
Như Lai lại cũng như vậy, là đại bửu tụ, là tạng đại trí huệ tất cả công 
đức. Nếu có chúng sanh nào chạm phải quang minh của thân Phật thời 
đồng màu với thân Phật. Nếu ai được thấy thân Phật thời được pháp 
nhãn thanh tịnh. Tùy chỗ nào mà quang minh của Phật chiếu đến đều 
làm cho các chúng sanh khổ khó bần cùng, nhẫn dến đầy đủ sự vui 
Phật Bồ Đề. Như Lai pháp thân không phân biệt, cũng không hý luận 
mà hay làm khắp tất cả chúng sanh làm Phật sự lớn. Tướng Thân Thứ 
Mười Của Đức Như Lai: Ví như đại hải có đại như ý ma ni bửu vương 
tên là tạng trang nghiêm tất cả thế gian. Thành tựu đây đủ trăm vạn 
công đức. Tùy bửu vương nầy ở chỗ nào thời làm cho các chúng sanh 
tai hoạn tiêu trừ, sở nguyện đầy đủ. Nhưng chẳng phải chúng sanh ít 
phước đức mà được thấy như ý bửu vương nầy. Cũng vậy, thân Đức 
Như Lai tên là hay làm cho tất cả chúng sanh đều được hoan hỷ. Nếu 
có ai thấy thân Như Lai, nghe danh hiệu Như Lai, khen công đức Như 
Lai thời đều làm cho thoát hẳn khổ hoạn sanh tử. Giả sử tất cả thế 
giới, tất cả chúng sanh đồng thời chuyên tâm muốn thấy Đức Như Lai, 
đều làm cho được thấy, sở nguyện được đầy đủ. Chẳng phải chúng 
sanh ít phước đức mà thấy được thân Như Lai, chỉ trừ thần lực tự tại 
của Phật gia hộ cho kẻ đáng được điều phục. Nếu có chúng sanh nhơn 
thấy thân Phật bèn gieo căn lành nhẫn đến thành thục, vì thành thục 
nên mới khiến thấy được thân Như Lai. Chư đại Bồ Tát sở dĩ luôn thấy 
được tướng thân Đức Như Lai là vì do tâm lượng khắp mười phương, vì 
sở hành vô ngại như hư không, vì vào đi vào khắp pháp giới, vì luôn 
trụ nơi chân thực tế, vì vô sanh vô diệt, vì bình đẳng trụ nơi tam thế, vì 
ha hẳn mọi phân biệt, vì an trụ thệ nguyện tột hết thuở vị lai, vì 
nghiêm tịnh tất cả thế giới, vì mỗi mỗi thân đều trang nghiêm. 

Thứ hai mươi bảy là Mười Tướng Xuất Hiện Của Đức Như Lai: 
Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm Như Lai Xuất Hiện (37), có mười tướng 
xuất hiện của Đức Như Lai. Tướng Xuất Hiện Thứ Nhất Của Như Lai: 
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Ví như Đại Thiên thế giới nầy, chẳng phải do một duyên, chẳng phải 
do một sự mà được thành tựu, phải do vô lượng duyên, vô lượng sự 
mới thành, những là nổi giăng mây lớn, tuôn xối mưa lớn, có bốn thứ 
phong luân nối tiếp nhau làm sở y và bốn thứ đại trí phong luân. Tứ 
Phong Luân Nối Tiếp Làm Sở Y, được tạo nên bởi cộng nghiệp của 
chúng sanh và thiện căn của chư Bồ Tát phát khởi, làm cho tất cả 
chúng sanh trong đó đều tùy sở nghi mà được thọ dụng. Vô lượng nhân 
duyên như vậy mới thành Đại Thiên thế giới. Pháp tánh như vậy không 
có sanh giả, không có tác giả, không có tri giả, không có thành giả, 
nhưng Đại Thiên thế giới vẫn được thành tựu. Năng Trì Phong luân, có 
khả năng trì đại thủy. Năng Tiêu Phong Luân, có khả năng tiêu đại 
thủy. Kiến Lập Phong luân, có khả năng kiến lập tất cả các xứ sở. 
Trang Nghiêm Phong Luân, có khả năng trang nghiêm và phân bố các 
điều thiện xảo. Tứ Đại Trí Phong Luân. Đức Như Lai thành Chánh 
Đẳng Chánh Giác như vậy, pháp tánh như vậy, vô sanh vô tác mà được 
thành tựu. Đại Trí Phong Luân Đà La Ni niệm trì chẳng quên vì hay trì 
tất cả đại pháp vân đại pháp vũ của Như Lai. Đại Trí Phong Luân Xuất 
Sanh Chỉ Quán vì hay tiêu diệt tất cả phiển não. Đại Trí Phong Luân 
Hồi Hướng Thiện Xảo vì hay thành tựu tất cả thiện căn. Đại Trí Phong 
Luân Xuất Sanh Ly Cấu Sai Biệt Trang Nghiêm vì khiến quá khứ 
những chúng sanh được hóa độ, thiện căn của họ thanh tịnh, thành tựu 
sức thiện căn vô lậu của Như Lai. Tướng Xuất Hiện Thứ Nhì Của Như 
Lai: Ví như Đại Thiên thế giới lúc sắp thành lập, mây lớn tuôn mưa 
gọi là hồng chú. Tất cả phương xứ chẳng thể thọ, chẳng thể trì, chỉ trừ 
Đại Thiên thế giới. Cũng như vậy, Đức Như Lai Chánh Đẳng Chánh 
Giác nổi đại pháp vân, tuôn đại pháp vũ, gọi là thành tự Như Lai xuất 
hiện, tất cả hàng nhị thừa tâm chí hẹp kém không thọ được, không trì 
được, chỉ trừ sức tâm tương tục của chư Đại Bồ Tát. Tướng Xuất Hiện 
Thứ Ba Của Như Lai: Ví như chúng sanh vì do nghiệp lực, mây lớn 
tuôn mưa, đến không từ đâu, đi không về đâu. Cũng vậy, Đức Như Lai 
Chánh Đẳng Chánh Giác, do sức thiện căn của chư Bồ Tát, nổi đại 
pháp vân, tuôn đại pháp vũ, cũng không đến từ đâu, đi chẳng đến đâu. 
Tướng Xuất Hiện Thứ Tư Của Như Lai: Ví như mây lớn tuôn xối mưa 
lớn. Trong Đại Thiên thế giới tất cả chúng sanh không biết được số. 
Nếu muốn tính đếm, chỉ luống phát cuồng. Duy có Ma Hê Thủ La, chủ 
của Đại Thiên thế giới, do sức thiện căn đã tu từ quá khứ, nhẫn đến 
một giọt đều biết rõ cả. Cũng vậy, Đức Như Lai Chánh Đẳng Chánh 
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Giác nổi đại pháp vân, tuôn đại pháp vũ, tất cả chúng sanh, Thanh Văn 
Duyên Giác đều không biết được. Nếu muốn nghĩ lường, tâm ắt cuồng 
loạn. Chỉ trừ Đại Bồ Tát, chủ của tất cả thế gian, do sức giác huệ đã tu 
từ quá khứ, nhẫn đến một văn một câu nhập vào tâm chúng sanh đều 
biết rõ. Tướng Xuất Hiện Thứ Năm Của Như Lai: Ví như mây lớn tuôn 
mưa, cũng như Đức Như Lai xuất hiện nổi đại pháp vân, tuôn đại pháp 
vũ. Có mây lớn mưa lớn tên là năng diệt, diệt được hỏa tai. Cũng như 
vậy, Đức Như Lai có đại pháp vũ tên là năng diệt, hay diệt tất cả 
phiền não của chúng sanh. Có mây lớn mưa lớn tên là năng khởi, năng 
khởi đại thủy. Cũng như vậy, Đức Như Lai có đại pháp vũ tên là năng 
khởi, hay khởi tất cả thiện căn của chúng sanh. Có mây lớn mưa lớn 
tên là năng chỉ, hay ngăn đại thủy. Cũng như vậy, Đức Như Lai có đại 
pháp vũ tên năng chỉ, hay ngăn kiến hoặc của tất cả chúng sanh. Có 
mây lớn mưa lớn tên là năng thành, hay thành tất cả các báu ma ni. 
Cũng như vậy, Đức Như Lai cũng có đại pháp vũ tên là năng thành vì 
nó hay thành tất cả trí huệ pháp bửu. Có mây lớn mưa lớn tên phân 
biệt, hay phân biệt Tam thiên Đại thiên thế giới. Đức Như Lai cũng có 
đại pháp vũ tên phân biệt, vì có khả năng phân biệt tất cả tâm sở thích 
của chúng sanh. Tướng Xuất Hiện Thứ Sáu Của Như Lai: Ví như mây 
lớn mưa lớn tuôn nước đồng một vị mà tùy những chỗ mưa có vô lượng 
sai biệt. Đức Phật cũng vậy, xuất hiện tuôn đại bi pháp thủy đồng một 
vị, mà tùy sở nghi thuyết pháp có vô lượng sai biệt. Tướng Xuất Hiện 
Thứ Bảy Của Như Lai: Ví như Đại Thiên thế giới, lúc mới thành lập, 
trước hết thành cung điện của trời cõi sắc, kế đến thành cung điện của 
trời cõi dục, kế đến thành chỗ của loài người và những loài khác. Cũng 
như vậy, Đức Như Lai xuất hiện, trước hết khởi những hạnh trí huệ Bồ 
Đề, kế khởi những hạnh trí huệ Duyên Giác, kế khởi những hạnh trí 
huệ thiện căn Thanh Văn, kế khởi những hạnh trí huệ thiện căn hữu vi 
của các chúng sanh khác. Như mây lớn tuôn nước một vị vì theo thiện 
căn của chúng sanh sai khác nên khởi các loại cung điện chẳng đồng. 
Đại bi pháp vũ nhứt vị của Đức Như Lai tùy căn khí của chúng sanh 
mà có sai khác. Tướng Xuất Hiện Thứ Tám Của Như Lai: Ví như lúc 
thế giới ban đầu sắp thành lập, có đại thủy khởi đầy khắp đại thiên thế 
giới, sanh hoa sen lớn tên là Như Lai Xuất Hiện Công Đức Bửu Trang 
Nghiêm, che khắp trên mặt nước, ánh sáng chiếu tất cả thế giới mười 
phương. Lúc đó Ma Hê Thủ La và Tịnh Cư Thiên thấy hoa sen đó, liền 
quyết định biết trong kiếp nầy có bao nhiêu Đức Phật như vậy xuất 
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thế. Mây lớn tuôn mưa một thứ nước đồng một vị không có sai khác. 
Do chúng sanh thiện căn chẳng đồng nên phong luân chẳng đồng. 
Phong luân sai khác nên thế giới sai khác. Cũng như vậy, Như Lai xuất 
hiện đầy đủ thiện căn công đức, phóng nhiều thứ quang minh đại trí vô 
thượng cứu độ nhiều chủng loại chúng sanh khác nhau. Phong Luân: 
Bấy giờ trong đó có phong luân nổi lên tên là Thiên Tịnh Quang Minh 
hay làm thành cung điện chư Thiên cõi sắc. Lại có phong luân tên là 
Tịnh Quang Trang Nghiêm hay thành cung điện chư thiên cõi dục. Lại 
có phong luân tên là Kiên Mật Vô Năng Hoại hay thành những đại và 
tiểu luân vi sơn cùng kim cang sơn. Lại có phong luân tên là Thắng 
Cao hay thành núi Tu Di. Lại có phong luân tên là Bất Động hay thành 
mười núi lớn (tên là Khư Đà La, Tiên Nhơn, Phục ma, Đại Phục Ma, 
Trì Song, Ni Dân Đà La, Mục Chơn Lân Đà, Ma Ha Mục Chơn Lân 
Đà, Hương Sơn và Tuyết Sơn). Có phong luân tên là An Trụ hay thành 
đại địa. Lại có phong luân tên Trang Nghiêm hay thành cung điện của 
địa thiên, long cung, càn thát bà cung. Có phong luân tên là Vô Tận 
Tạng hay thành tất cả các đại hải trong Đại Thiên Thế Giới. Có Phong 
luân tên là Phổ Quang Minh Tạng hay thành những ma ni bửu trong 
Đại Thiên thế giới. Có phong luân tên Kiên Cố Căn hay thành tất cả 
như ý thọ. Quang Minh Đại Trí Vô Thượng của Phật. Quang minh đại 
trí vô thượng tên là Trí Bất Tư Nghì chẳng dứt Như Lai chủng, chiếu 
khắp tất cả thế giới mười phương, thọ Như Lai quán đảnh ký cho chư 
Bồ Tát sẽ thành Chánh Giác xuất hiện ra đời. Nước một vị đại bi của 
Như Lai không có phân biệt, vì các chúng sanh sở thích chẳng đồng, 
căn tánh đều khác nên khởi nhiều thứ phong luân sai khác, khiến các 
Bồ Tát thành tựu pháp Như Lai xuất hiện, trong đại trí phong luân xuất 
sanh các thứ trí huệ quang minh. Đức Như Lai xuất hiện lại có quang 
minh đại trí vô thượng tên là Thanh Tịnh Ly Cấu hay thành Phật trí vô 
lậu vô tận. Lại có quang minh đại trí vô thượng tên là Phổ Chiếu thành 
trí bất tư nghì Như Lai khắp vào pháp giới. Lại có quang minh đại trí 
vô thượng tên là Trì Phật Chủng Tánh hay thành sức chẳng khuynh 
động của Như Lai. Lại có quang minh đại trí vô thượng tên là Hoánh 
Xuất Vô Năng Hoại hay thành trí vô úy vô hoại của Như Lai. Lại có 
quang minh đại trí vô thượng tên là Nhứt Thiết Thần Thông hay thành 
những pháp bất cộng nhứt thiết chủng trí của Như Lai. Lại có quang 
minh đại trí vô thượng tên là Xuất Sanh Biến Hóa hay thành trí chẳng 
hư mất của Như Lai, khiến người thấy, nghe, thân cận đều sanh thiện 
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căn. Lại có quang minh đại trí vô thượng tên là Phổ Tùy Thuận hay 
thành thân trí huệ phước đức của Như Lai, vì tất cả chúng sanh mà làm 
lợi ích. Lại có quang minh đại trí vô thượng tên là Bất Khả Cứu Cánh 
hay thành diệu trí thậm thâm của Như Lai, tùy chỗ khai ngộ làm cho 
tam bảo chủng vĩnh viễn chẳng đoạn tuyệt. Lại có quang minh đại trí 
vô thượng tên là Chủng Chủng Trang Nghiêm hay thành thân tướng 
hảo trang nghiêm của Như Lai, khiến tất cả chúng sanh đều hoan hỷ. 
Lại có quang minh đại trí vô thượng tên là Bất Khả Hoại hay thành thọ 
mạng thù thắng vô tận đồng với hư không giới pháp giới của Như Lai. 
Tướng Xuất Hiện Thứ Chín Của Như Lai: Y như hư không khởi bốn 
phong luân giữ lấy thủy luân. Thủy luân hay giữ lấy đại địa cho khỏi 
tan hư. Vì thế nên nói địa luân y nơi thủy luân, thủy luân y nơi phong 
luân, phong luân y nơi hư không, hư không không chỗ y. Dầu không 
chỗ y mà hư không có thể làm cho Đại Thiên thế giới được an trụ. 
Cũng như vậy, Đức Như Lai xuất hiện y nơi quang minh vô ngại huệ 
phát khởi bốn thứ đại trí phong luân của Phật hay giữ lấy thiện căn của 
tất cả chúng sanh. Chư Phật Thế Tôn đại từ cứu hộ tất cả chúng sanh, 
đại bi độ thoát tất cả chúng sanh, đại từ đại bi lợi ích khắp cả. Nhưng 
đại từ đại bi y đại phương tiện thiện xảo, Phương tiện thiện xảo y Như 
Lai xuất hiện. Như Lai xuất hiện y vô ngại huệ quang minh. Vô ngại 
huệ quang minh không chỗ y. Nhiếp Đại Trí Phong Luân, nhiếp khắp 
chúng sanh đều làm cho hoan hỷ. Kiến Lập Chánh Pháp Đại Trí Phong 
Luân, khiến các chúng sanh đều ưa thích. Giữ Gìn Thiện Căn Đại Trí 
Phong Luân, giữ gìn tất cả thiện căn của chúng sanh. Phương Tiện Đại 
Trí Phong Luân, đủ tất cả phương tiện thông đạt vô lậu giới. Tướng 
Xuất Hiện Thứ Mười: Như Đại Thiên thế giới đã thành tựu rồi, nhiêu 
ích vô lượng chúng sanh. Cũng vậy, Đức Như Lai xuất hiện nhiều thứ 
lợi ích cho vô lượng chúng sanh. Lợi ích của phong luân: Loài thủy tộc 
được lợi ích ở dưới nước. Chúng sanh trên bờ được lợi ích trên đát liền. 
Chúng sanh trên không được lợi ích trên không. Lợi ích của sự xuất 
hiện của Phật: Đức Như Lai xuất hiện lợi ích tất cả chúng sanh. Người 
thấy Phật sanh hoan hỷ thời được lợi ích nơi sự hoan hỷ. Kẻ an trụ nơi 
tịnh giới thời được lợi ích nơi tịnh giới. Kẻ trụ nơi các thiển định và 
môn vô lượng thời được lợi ích nơi Thánh xuất thế đại thần thông. Kẻ 
trụ pháp môn quang minh thời được ích lợi nhơn quả chẳng hoại. Kẻ 
trụ vô sở hữu quang minh thời được lợi ích tất cả pháp chẳng hoại. 
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Thứ hai mươi tám là Mười Vô Lượng Bất Tư Nghì Pháp Viên 
Mãn Của Chư Phật: Mười thứ vô lượng bất tư nghì Phật pháp viên 
mãn của chư Phật theo kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 33. 7h nhất là chư 
Phật mỗi tướng thanh tịnh đều đủ trăm phước. Thứ nhì là chư Phật thảy 
đều thành tựu Phật pháp. 7hứ ba là chư Phật thảy đều thành tựu tất cả 
thiện căn. 7hứ r là chư Phật thấy đều thành tựu tất cả công đức. Thứ 
năm là chư Phật đều hay giáo hóa tất cả chúng sanh. 7hứ sáu là chư 
Phật đều hay vì tất cả chúng sanh mà làm chủ. 7h⁄ bảy là chư Phật 
đều thành tựu cõi Phật thanh tịnh. 7h⁄ zázn là chư Phật đều thành tựu 
nhứt thiết chủng trí. 7 chín là chư Phật đều thành tựu sắc thân tướng 
hảo, người thấy thân Phật đều được lợi ích, công chẳng luống uống. 
Pháp vô lượng bất tư nghì viên mãn thứ mười: Chư Phật đều đủ đầy 
chánh pháp bình đẳng. Chư Phật sau khi xong Phật sự, chẳng có Đức 
Phật nào chẳng nhập Niết bàn. 

Thứ hai mươi chín là Mười Vô Lượng Của Âm Thanh Của Đức 
Như Lai: Theo lời Phật dạy trong Kinh Hoa Nghiêm, âm thanh của 
Đức Như Lai có mười thứ vô lượng. Th⁄ nhất, âm thanh Phật như Hư 
Không giới vô lượng vì âm thanh ấy trải khắp mọi nơi. 7h nhì, âm 
thanh Phật như Pháp Giới vô lượng, vì không chỗ nào mà âm thanh ấy 
chẳng khắp. 7» ba, âm thanh Phật như chúng sanh giới vô lượng, vì 
âm thanh ấy khiến tất cả tâm hoan hỷ. 7 ?, âm thanh Phật như các 
nghiệp vô lượng, vì âm thanh ấy giải thích quả báo của nghiệp. Thứ 
năm, âm thanh Phật như vô lượng phiển não vì âm thanh ấy có khả 
năng điệt trừ mọi phiển não. Thứ sáu, âm thanh Phật như ngôn âm của 
chúng sanh vô lượng, vì tùy theo sự hiểu biết của chúng sanh mà làm 
cho nghe được. 7 bảy, âm thanh Phật như dục dục giải của vô lượng 
chúng sanh, vì âm thanh ấy quán sát cứu độ khắp chúng sanh. Thứ tám, 
âm thanh Phật như tam thế vô lượng vì âm thanh ấy vô biên tế (không 
có giới hạn). Thứ chín, âm thanh Phật như trí huệ vô lượng vì âm thanh 
ấy phân biệt tất cả. Thứ mười, âm thanh Phật như Phật cảnh giới vô 
lượng, vì âm thanh ấy nhập vào Phật pháp giới. 

Thứ ba mươi là Mười Vô Ngại Giải Thoát Của Chư Phật: Theo 
kinh Hoa Nghiêm, phẩm 28, có mười vô ngại giải thoát của chư Phật. 
Thứ nhất là tất cả chư Phật hay ở nơi một vi trần hiện vô lượng chư 
Phật xuất thế. 7h nhì là tất cả chư Phật hay ở nơi một vi trần hiện bất 
khả thuyết chư Phật chuyển tịnh pháp luân. 7 ba là tất cả chư Phật 
hay ở nơi một vi trần hiện bất khả thuyết chúng sanh được giáo hóa 


lóI 


điều phục. 7h z là tất cả chư Phật hay ở nơi một vi trần hiện bất khả 
thuyết chư Phật quốc độ. 7h năm là tất cả chư Phật hay ở nơi một vi 
trần hiện bất khả thuyết Bồ Tát thọ ký. 7 sáu là tất cả chư Phật hay 
ở nơi một vi trần hiện tam thế tất cả chư Phật. 7» bảy là tất cả chư 
Phật hay ở nơi một vi trần hiện tam thế tất cả thế giới chủng. Thứ tám 
là tất cả chư Phật hay ở nơi một vi trần hiện tam thế tất cả thần thông. 
Thứ chín là tất cả chư Phật hay ở nơi một vi trần hiện tam thế tất cả 
chúng sanh. 7h mười là tất cả chư Phật hay ở nơi một vi trần hiện tam 
thế tất cả Phật sự. 

Thứ ba mươi mốt là Mười Bốn Thứ Vô Úy Của Chư Như Lai: 
Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Sáu, ngài Quán Thế Âm Bồ Tát 
đã bạch Phật về 14 phép vô úy như sau: “Bạch Thế Tôn! Tôi lại do các 
pháp kim cương tam muội văn huân, văn tu, vô tác diệu lực ấy, với 
mười phương ba đời lục đạo, tất cả chúng sanh, đồng một đức bi 
ngưỡng, khiến các chúng sanh nơi thân tâm tôi được 14 món vô úy.” 
Thứ nhất, bởi tôi không tự quán theo âm thanh, do cái quán trí mà 
quán, khiến mười phương chúng sanh khổ não, quán nơi tiếng tắm mà 
được giải thoát. Thứ nhì là xoay tri kiến trở lại, khiến các chúng sanh, 
giả sử vào trong đống lửa, lửa chẳng thiêu được. 7 ba là do xoay cái 
nghe trở lại, khiến các chúng sanh dù gặp nước lớn trôi, mà không bị 
chìm đắm. Tứ :⁄ là dứt trừ vọng tưởng, tâm không sát hại, khiến các 
chúng sanh vào các quỷ quốc, mà quỷ không hại được. Thứ năm là 
huân tu thành văn tính, sáu căn đều tiêu tan, đồng với âm thanh. Có 
thể khiến chúng sanh sắp bị giết hại, đao kiếm gãy hỏng. Đao binh 
chém mình như chặt xuống nước, như thổi ánh sáng, không hể lay 
động. Thứ sáu là cái văn huân được tính minh, sáng khắp pháp giới, 
đẹp tan các u ám. Có thể khiến chúng sanh bị quỷ dữ như Dược Xoa, 
La sát, Cưu bàn trà, Tỳ xá gia, Phú đan na, vân vân gần bên mà mắt 
chẳng thấy. 7h bảy là âm thanh tiêu dung, xoay máy nghe vào trong, 
thoát ly các trần vọng, có thể khiến chúng sanh không bị ràng buộc bởi 
gông cùm xiểng xích. Thứ ám là diệt âm thanh, thuần một văn tính, 
khắp sinh từ lực, có thể khiến chúng sanh đi ngang đường hiểm, không 
bị giặc cướp. 7h chín là Văn huân xa lìa các trần cảnh, chẳng bị cái 
sắc cướp, có thể khiến tất cả chúng sanh đa dâm xa lìa tham dục. 7 
mười là thuần âm thanh, không có trần, căn cảnh viên dung, không 
năng đối sở đối, có thể khiến tất cả chúng sanh hay giận dữ xa ha sân 
hận. Thứ mười một là tiêu trần xoay trở lại sáng suốt, pháp giới, thân 
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tâm dường như ngọc lưu ly trong suốt, không ngại, có thể khiến tất cả 
chúng sanh vô thiện tâm, ngu độn, tối tăm, trọn xa lìa sĩ ám. Thứ mười 
hai là tiêu dung hình trở lại văn tính, chẳng rời đạo tràng, xen vào thế 
gian. Dùng phương tiện trí, có thể khắp mười phương cúng dường các 
Đức Phật nhiều như vi trần, và bên các Đức Phật được làm Pháp vương 
tử. Có thể khiến cho những chúng sanh không con trai trong pháp giới 
muốn cầu con trai thì sanh con trai phúc đức trí tuệ. Tứ mười ba là sáu 
căn viên thông, sáng suốt mười phương thế giới. Dùng thực trí thừa 
thuận mười phương Như Lai nhiều như vi trần, các bí mật pháp môn 
đều lãnh thụ không sót. Có thể khiến các chúng sanh không con gái 
trong pháp giới, muốn cầu con gái thì sanh con gái có tướng tốt, đoan 
chính, phúc đức, nhu thuận, được mọi người kính yêu. Thứ mười bốn là 
trong tam thiên đại thiên thế giới có 62 ức hằng sa số vị Pháp vương tử, 
tu phương pháp làm mô phạm giáo hóa chúng sanh, tùy thuận chúng 
sanh, phương tiện trí huệ, vẫn chẳng đông nhau. Do tôi tu được viên 
thông bản căn, phát diệu nhĩ môn, rồi sau thân tâm vi diệu, bao khắp 
pháp giới, có thể khiến chúng sanh trì danh hiệu tôi, so sánh với chúng 
sanh trì cả 62 ức hằng hà sa số các Pháp vương tử, hai người phúc đức 
bằng nhau không khác. Bạch Thế Tôn! Một danh hiệu của tôi so với 
nhiều danh hiệu kia, hai bên không khác, bởi tôi tu tập được chân viên 
thông. 


Great Treasures 0ƒ Buddhas 
in the Ten Direcfions 


Beside the great epithets of a Buddha such as: Tathagata (CThus 
Come One), One Worthy of Offerings, One of Proper and PervasIive 
Knowledge (Samyak-Sambuddha), One Complete ¡in Clariy and 
Conduct (Vidya-carana-Sampanna), One who 1s always on the path 
toward goodness; never regressing toward evil (Sugata), Well Gone 
One who understands the World (Lokavit), Taming and Subduing Hero 
(Anuttara Purusa-Damya-Sarath), Teacher of Gods and Humans, 
Buddha, and World Honored One (Lokanatha), and so on, the Buddhas 
of the universe In the ten directions still possess so many great 
treasures that are extremely beneficial to sentent beings In the 
universe. Below, we can only mention some of them. 
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Fừưst, the Six Transcendenftal Powers: S1X supernatural or 
unIiversal powers (six magical penetratlons or six superknowledges) 
acquired by a Buddha, also by an arhat through the fourth degree of 
dhyana: deva-eye (ability to see all forms), deva-ear (ability to hear 
any sound anywhere), menfal telepathy (ability to know the thoughts of 
others), psychic travel (ability to be anywhere and to do anything at 
will), knowledge of past and future of self and others (ability to 
penetrate Into past and future lives of self and others), and ability to 
end contamination. 

Second, the Ten Powers 0ƒ the Tathagaía: The ten great powers of 
a Buddha (Dasa-tathagata-balani (skÐ: #ïzrs/, complete knowledge of 
what 1s ripht or wrong In every condition; the power of knowing from 
awakening to what 1s and what 1s not the case; knowing ripht and 
wrong or the power to distinguish right from wrong. Second, complete 
knowledge of what 1s the karma of every being past, present and 
future; the power of knowing karmic retributions throughout the three 
perlods of time (knowing what karmic effects follow from which 
causes). 77rđ, complete knowledge of all stages of dhyana liberation 
and samadhi; the power of knowing all dhyanas, liberatons and 
samadhis (knowing the various balanced states, including four dhyanas, 
eight states of liberation, three samadhi, etc). #ourfh, complete 
knowledge of the powers and facultes of all beings; the power of 
knowing all faculties whether superior or inferior (knowing the superIor 
or Inferior makings of others). #/?h, complete knowledge of the desIres 
or moral direction of every being; the power of knowing the various 
realms (knowing the desires of others). S¡x/h, complete knowledge of 
actual condition of every individual; the power of knowing the varIous 
understanding (knowing the states of others). Sewenih, complete 
knowledge of the direction and consequence of all laws; the power of 
knowing where all paths lead (knowing the destinatons of others, 
either nirvana or hell). #¡ehíh, complete knowledge of all causes of 
mortality and of good and evil in their reality; the power of knowing 
through the heavenly eye without obstruction (Kknowing the pasÐ). 
Ninh, complete knowledge of remote lives of all beings, the end of all 
beings and nirvana; the power of knowing previous lives without 
oufflows (Buddha-power to know life and death, or all previous 
transmigrations). 7en/h, complete knowledge of the destruction of all 
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1llusion of every kind; the power of knowing from having cut off all 
habits forever (knowing how to end excesses). 

Thứnd, the Ten Suchnesses: According to the Lotus Sutra, there are 
ten suchnesses. The ƒirsf suchness is “Sụch a ƒorm”: Thịs 1S the 
exIstence of all things Invarlably has form. The second suchness is 
“Such a nafure”: That which has form 1nvarlably has a nature. The fhird 
suchness is “Such an embodimenf”: That which has a nature 1nvariably 
has an embodiment. The ƒourth suchness is “Sụch a pofency”: That 
which has an embodiment Invariably has potency. The fifih suchness is 
“Such a funcfion”: That which has potency, 1t Invariably produces 
varlous outwardly directed functlons. The sixth suchness is “Such a 
primary cause”: Innumerable embodied substances exist In the 
unIverse. For this reason, their outward-directed functlons are 
Iinterrelated with all things. Nothing In the universe 1s an isolated 
exIstence having no relaton to other things. AII things have 
complicated connections with one another. They are Iinterdependent 
and through thetr Interaction cause various phenomena. A cause that 
produces such phenomena 1s called “such a primary cause.” The 
Seventh suchness is “Such q secondary cause”: Even when there exIsts 
a cause, 1t does not produce 1s effect until it comes Iinto contact with 
some occaslon or condition. For instance, there 1s always vapor In the 
aIr as the primary cause of frost or dew. But If It has no secondary 
cause that brings 1t Into contact with the ground or the leaves of a plant, 
1t does not become frost or dew. Such an occasion or condition 1s called 
“such a secondary cause.` The eighth suchness is “Such an effect”: 
When a prImary cause meets with a secondary cause, a phenomenon or 
effect 1s produced. This 1s called “such an effect.” The ninth suchness is 
“Such a recompense”: An effect not only produces a phenomenon but 
also Invariably leaves some trace or residue. For example, the effect of 
Írost forming wIll give a pleasant feeling to one person who enJoys the 
patterns It makes on the window panes, while the same effect wIll ø1ve 
an unpleasant feeling to someone else whose crops have been 
damaøsed by it. The function of an effect leaving a trace or residue 1s 
called “such a recompense.” The fenth suchness is “Such a complefte 
ƒundamemtal whole”: The nine suchnesses mentioned above occur 
Incessantly In society and In the universe as a whole. They are 
1nterconnected 1n a complex manner, so that in most cases, man cannot 
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discern what 1s a cause and what 1s an effect. But those suchnesses 
never faIl to operate according to the law of the universal truth, and no 
one, no thing, and no function can depart from this law. Everything 
functions according to the Law of the Ten Suchnesses, from form to 
recompense, namely from beginning to end. This 1s the meaning of 
“suụch a complete fundamental whole.” Thus, all things, Including man 
and their relations with one another are formed by this law of “The 
Reality of AlI ExIstence.” 

Fourth, the Ten Great Qualiies That Are Hard to Believe dgƒ all 
Buddhas: According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 33, there 
are ten great qualities that are hard to believe of all Buddhas. #ïrs, all 
Buddhas can destroy all demons. Seconđ, all Buddhas can overcome all 
false teachers. 77zrđ, all Buddhas can tame all sentient beings and 
make them happy. Fowrh, all Buddhas can go to all worlds and guide 
the myriad types of beings there. #?h, all Buddhas can knowingly 
experience the most profound realm of reality. S/x/h, all Buddhas, by 
means of nondual body, manifest varlous bodies, filling the world. 
Seventh, all Buddhas can, with pure voices, produce the special 
knowledges of principle, meaning, expression, and elocution, and 
expound truths endlessly, to the unfailing benefit of those who accept. 
Eighíh, all Buddhas can manifest Buddhas as numerous as atoms 1n all 
worlds In a single pore, without end. The nỉnth greaf qualify states that 
all Buddhas can manifest in a single atom as many lands as atoms In all 
worlds; replete with all kinds of fine adornments; continuouslÌy turn the 
wheel of the sublime Teaching therein for the edification of sentient 
beIngs, yet the atom 1s not enlarged and the worlds are not small. They 
always abide In the realm of reality by realizational knowledge. 7h 
tenth greaf qualify states that all Buddhas arrive at the pure realm of 
reality; shatter the darkness of Ignorance of the world by means of the 
light of knowledge; cause all to gain understanding of the Buddha 
teachings; and follow the enlightened, and dwell in the ten powers. 

HỰNh, the Ten Kimds doƒ Supreme QualHes gƑ all Buddhas: 
According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 33, there are ten 
kinds of supreme qualities of all Buddhas. The firsf supreme qualify 
states that all Buddhas” great vows are firm and steadfast and cannot be 
broken. They do what they say without fail, and there 1s no duplicity 1n 
ther words. Second, all Buddhas tirelessly practice the deeds of 


166 


Enlightening Beings throughout all future ages, in order to perfect and 
fulfill all virtues. 7zrđ, all Buddhas will go to untold worlds 1n order to 
guide a single sentient being, and do the same for all sentient beings, 
endlessly. #øour?h, all Buddhas universally regard both faithful and 
scornful beings with great compassion, 1mpartially, without any 
discrimination. #h, all Buddhas from thetr Imitial aspiration to theIr 
attainment of Buddhahood, never lose the determination for perfect 
enlightenment. S¡/x/h, all Buddhas accumulate Iimmeasurable virtues 
and dedicate them all to omnisclence, without any attachment to the 
world of Its creatures. 7 seventh supreme qualifiy states that all 
Buddhas learn physical, verbal and mental practices from Buddhas. 
They only carry out Buddha-practice, not the practice of the vehicles of 
individual liberation. All to be dedicated to omniscience and attain 
excelled true enlightenment. 7he eighth supreme qualify states that all 
Buddhas emanate great light which 1s impartially i1lluminating all 
places and Illuminatng all the Buddha teachings; enabling 
Enlightening Beings” minds to become purifiled and to fulfill universal 
knowledge. Minh, all Buddhas give up worldly pleasures, without 
craving or attachment, and wish that all worldlings would be free from 
suffering and attain bliss, and have no false Ideas. The fenth supreme 
qualify states that all Buddhas, out of compassion for sentient beings 
undergo all kinds of hardship, preserve the seed of Buddhahood, course 
1n the sphere of Buddhahood, and leave birth and death, and arrive at 
the stage of the ten powers. 

Sixth, the Ten Kimds dgƒ Vitues 0ƒ Inexhaustible Oceans doƒ 
Knowledge oƒ the Buddhas: According to the Flower Adornmert Sutra, 
Chapter 33, there are ten kinds of virtues of Iinexhaustible oceans of 
knowledge of the Buddhas. #7rsí, the virtue of the inexhaustible ocean 
of knowledge of the boundless body of reality of all Buddhas. Second, 
of the Infinite Buddha-works of all Buddhas. 77zrd, the virtue of the 
sphere of the enlightened eye of all Buddhas. Fouríh, the virtue of the 
infinite, Iinconceivable roots of goodness of all Buddhas. Ƒ7h, the 
virtue of all Buddhas showering all liberating teachings everywhere. 
Sixíh, the virtue of the varlous undertakings and practices carried out 
by all Buddhas In the past. Seweníh, the virtule of the eternal 
performance of Buddha-work by all Buddhas. #ighh, the virtue of all 
Buddhas extolling the qualities of enlightenment. Minh, the virtue of 
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Buddha comprehending the mental patterns of all sentient beings. 
Tenth, the virtue of the unsurpassed adornmeníts of virtue and 
knowledge of all Buddhas. 

Seventh, the Ten Kinds oƒ Mastery oƒ all Buddhas: According to 
the Flower Adornment Sutra, Chapter 33, there are ten kinds of 
mastery of all Buddhas. The ƒfirst kind oƒ mastery: all Buddhas have 
command of all the teachings, clearly comprehend all kinds of bodies 
of expression and nuance, and explain all things with unhindered 
Iintellect. The second kind of masfery: all Buddhas teach sentient beings 
without ever missing the appropriate timing, endlessly explaining the 
right teaching to them 1n accord with their state of mind, and causing 
them all to become receptive to truth. The third kind oƒ mastery: all 
Buddhas are able to cause all worlds throughout space, arrayed In 
countless different ways. They are able to quake In six ways. They are 
able to cause those worlds to rise or fall, to expand or contract, fO 
combine or dissolve without ever harming a single living being. The 
creatures in those worlds being unaware, not cognizant of this 
happening, not even suspecting 1t. The ƒourth kind oƒ masfery: all 
Buddhas are able to beautify and purify all worlds by means of spiritual 
pOWers; In the space of an Instant manifesting the adornments of all 
worlds. These adornmenfs beyond recounting even in counfless eons, 
all free from defilement, incomparably pure. All the adornments and 
purities of all Buddha-fields they cause to equally enter one field. The 
JỤth kimd oƒ masfery: all Buddhas, seeing a single sentlent being 
capable of being taught, extend their lives Iindefinitely for that being, 
sitting without fatigue of body or mind, concentrating single-mindedly 
on that being, without ever becoming heedless or forgetful, and guiding 
that being by appropriate means, with appropriate tIming. AÀlso do the 
same for all living beings as they do for one. The sixth kind oƒ mastery: 
all Buddhas can go to all worlds, to the realms of action of all 
enlipghtening ones, without ever leaving behind any phenomenal 
realms. The ten directions each different, there being in each direction 
incalculable oceans of worlds, there being In each ocean of worlds 
incalculable world systems; by spiritual powers Buddhas reach all of 
them mn a single Insfant, and turn the wheel of the unobstructed pure 
Teaching. The seventh kind oƒ mastery: all Buddhas, 1n order to cIvilize 
all sentient beings, to attain unexcelled complete perfect 
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enlightenment In each menfal Iinstant; yet In regard to all elements of 
Buddhahood, yet they have not already cognized them, do not cognIze 
them, and are not yet to cognize them, and also do not dwell in the 
state of learning, yet they know them all, see them all, mastering them 
without hindrance. With Iimmeasurable knowledge and freedom, they 
teach and tame all sentient beings. The eighth kind oƒ masfery 1s that all 
Buddhas can do: the Buddha-work of the ears with their eyes; can do 
the Buddha-work of the nose with their ears; can do the Buddha-work 
of the tongue with their nose; can do the Buddha-work of the body with 
therr tongue; can do the Buddha-work of the mind with the body; and 
with the mind can sojJourn In all kinds of realms, mundane and 
transcendental in all worlds, able to perform Immeasurable great 
Buddha-works In each realm. 7he nimth kind oƒ masfery: all Buddhas 
can contain sentient beings In each pore of their bodies; each sentient 
being”s body equal to untold Buddha-lands, yet there 1s no crowding. 
Each sentilent being can pass countless worlds with every step and go 
on for countless eons, seeing all the Buddhas emerging in the world 
and edifying beings, turning the wheel of pure Teaching, and showing 
unfold phenomena of past, future, and present. The embodiments of 
senfient beings 1n varlous realms of existence throughout space, theIr 
comings and goings and deportment, their needs all fully supplied, yet 
without any obsruction therein. The f£enth kind oƒ masfery: all Buddhas, 
1n the space of an Instant, manifest as many Buddhas as atoms In all 
worlds. Each Buddhas attaining enlightenment In all universes, sifting 
on a lotus lion throne In a world of vast arrays of exquisite lotus 
blossoms showing the miraculous powers of Buddhas. Às In the world 
Of vast arrays of exquisite lotus blossoms, so In untold worlds in all 
unIverses, varlously arrayed adornments, with varlous realms of 
obJects, varlous shapes and forms, various mamifestations, and varlous 
numbers of ages. Às In one Instant so 1n each Instant of immeasurable, 
boundless, incalculable eons, all appearing In one I1nsfant, with Infinite 
abodes In one Instant, yet without using the sliphtest power of 
expedient means. 

Eighth, the Ten Kinds gƒ Buddha?s Grace: Buddha°s tniHal resolve 
to umiversalize his salyafion: Buddha”s self-sacrifice 1n previous lIves, 
complete altruism, his descent Into all the six states of existence for 
therr salvation, relief of the living from distress and mortality, profound 
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pIty, revelatlon of himself in human and glorified form, teaching in 
accordance with the capacity of his hearers (first hinayana, then 
mahayana doctrine), reveal his nirvana to stimulate his disciples, 
pItying thought for all creatures (He died at 80 instead of 100. He left 
20 years of his own happiness to his disciples), and grace of handing 
down the Tripitaka for universal salvation. Ó/her fen Buddha? tniial 
resolve f0 wmiversalize hs sahafon: grace oŸ Intitial resolve to 
unIiversalize (salvation), ørace of self-sacrIfice 1n previous ÏIves, ørace 
of complete altruism, grace of descending Into all the six sfates Of 
exIstence for their salvation, grace of relief of the living from distress 
and mortality. grace of profound pIty, grace of revelation of himself in 
human and glorified form, grace of teaching In accordance with the 
capaciIty of his hearers, first Hinayan, then Mahayana doctrine, ørace of 
revealing hIs nirvana to stimulate his disciples, and pitying thought for 
all creatures, in that dying at 80 instead of 100 he left twenty years of 
his own happiness to his disciples; and also the tripitaka for universal 
salvation. 

Ninh, Ten Kimds oƑ Technical Knowledge dgƑ the Buddha 
Tcachings: According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 36, 
there are ten kinds of technical knowledge of the Buddha teachings. 
Once Great Enlightening Beings abide In the ten kinds of sublime 
mind, they acquire ten kinds of technical knowledge of the Buddha 
teachings. #zsí, technical knowledge of comprehending the most 
profound Buddha teaching. Second, technical knowledge of the 
production of farreaching Buddha-teachings. Thirđ, technical 
knowledge of exposition of all kinds of Buddha teachings. Fourth, 
technical knowledge of realizing the Buddha teaching of equality. 
Fự?h, technical knowledge of understanding the Buddha teaching of 
differentiation. ®Š¡x/h, technical knowledge of penetraton of the 
Buddha teaching of adornment. Seweníh, technical knowledge of 
penetrating the Buddha teachings by one means. #¡ehíh, technical 
knowledge of penetrating the Buddha teachings by Innumerable 
means. Minh, technical knowledge of nodifference of the boundless 
Buddha teachings. 7Teníh, technical knowledge of nonregression 1n the 
Buddha teachings by one”s own mind and one” own powWer. 

Tenth, Ten Kinds of Performance 0ƒ Buddha-Work for Sentient 
Beings: Ten kinds of performance of Buddha-work for sentlent beings 
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of all Buddhas according to the Flower Adornment Sutra, Chapter 33. 
Frsi, all Buddhas manifest physical forms to do Buddha-work for 
sentlent beings. Second, all Buddhas make subtle utterances to do 
Buddha-work for sentlent beings. 71zrđ, all Buddhas accept things to do 
Buddha-work for sentilent beings. Fouríh, all Buddhas accept nothing to 
do Buddha-work for sentlent beings. #7h, all Buddhas do Buddha- 
work for sentlent beings by means of earth, water, fire and aIr. Sïx£h, 
all Buddhas magically show all realms of objects to do Buddha-work 
for sentient beings. Sevenh, all Buddhas do Buddha-work for sentient 
beings by varlous names and epithets. #7ehh, all Buddhas do Buddha- 
work for sentlent beings by means of the realms of obJects of Buddha- 
lands. Nưnh, all Buddhas adorn and purify Buddha-lands to do Buddha- 
work for sentient beings. 7ewh, all Buddhas do Buddha-work for 
senfient beings silently, without words. 

Eleventh, Ten Kimds of Imumneasurable Inconceiable Buddha- 
Concenfrafons: According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 
28, there are ten kinds of Iimmeasurable Iinconceivable Buddha- 
concentratons. #zs? all Buddhas while always 1n correct 
concentration, Instantfly reach all places to expound the sublime 
Teaching for sentient beings everywhere. Second, they Instantly reach 
all places to teach all sentient beings ultimate selflessness. 77rđ, they 
Iinstantly enter the past, present and future In all places. Fouríh, they 
Instantly enter the Iimmense Buddha-lands in the ten directions, 
pervading all places. #ïh, they Instantly manifest Innumerable various 
Buddha-bodies In all places. S¡x/h, they Instantly In all places manIfest 
body, speech and mind in accord with the various understandings of 
sentlent beings. Seveníh, they Instantly In all places, explaimn the 
ultimate reality of all things, beyond desire. E7/ehíh, they 1nstantly in all 
places, expound the ¡nherent nature of Indepdent origination of 
everything. Minh, they Instantly in all places manifest Iimmeasurable 
worldly and transcendental great adornments, causing sentient beings 
always to get to see Buddha. 7enh, they Instantly In all places, enable 
senftlent beings to master all enlightened teachings, attain Infinite 
liberation, and ultimately reach unsurpassed transcendence. 

Twoclfth, Buddha's Ten Wisdoms: The ten Buddha”s powers of 
understanding or wisdom: perfect understanding of past, present, and 
future, perfect understanding of Dharma, unimpeded understanding of 
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the whole Buddha realm, unlimied or infiinite understanding of 
Dharma, understanding of Ubiqutty, understanding of Universal 
enlightenment, understanding of omnipotence or universal control, 
understanding of omnisclence regarding all living beings, 
understanding of omniscience regarding laws of universal salvation, 
and understanding of omniscience regarding all Buddha”s wisdom. 

Thirteenth, Ten Powers oƒa Buddha: The ten powers of a Buddha: 
the power of knowing (understanding) from awakening to what 1s and 
what 1s not the case, the power of knowing karmic retributions 
throughout the three periods of time, the wisdom power of knowing all 
Dhyanas, Liberation, and Samadhis, the wisdom power of knowing all 
faculties, whether superlor or Inferior (superiorIty or baseness of the 
roofs of all living beiIngs), the wisdom power of knowing the various 
realms, the wisdom power of knowing the various understandings, the 
wisdom power of knowing where all paths lead, the wisdom power of 
knowing through the heavenly eye without obsfruction, the wisdom 
power of knowing previous lives without outflows, the wisdom power 
of knowing from having cut off all habits forever. 

Fourteenth, Ten Things which Buddhas Plant Pure elemenfs im 
the Minds oƒ Senfient Beimgs: Ten things which Buddhas plant pure 
elements In the minds of sentient beings which are not In vain when 
they (Iruly Awakened Buddhas) turn the wheel of teaching). Firsr, 
because of the power of theIr past vows. Second, because of being 
sustaned by great compassion. 7Third, because of not abandoning 
sentlent beings. #øour?h, because of freedom of knowledge able to 
teach according to the the Inclinations of sentient beings. #7?h, because 
of the unerring timing. S¡xíh, because of according with suitability and 
not preaching arbitranly. Sevenfh, because of knowledge of past, 
present and future. Eïehíh, because Buddhas are most excellent, 
without peer. Minh, because their sayIngs are free and unfathomable. 
Tenth, because their knowledge 1s free and whatever they say 1s 
enlightening. 

FHfteenth, Eighteen Merifs 0ƒ a Buddha: According to the Lotus 
Sutra, there are eiphteen unique characteristics or eighteen merifs that 
belong only to the Buddha: faultlessness in body, faultlessness In 
speech, faultlessness in mind and thought, no unsteadiness of mind, 
mind of Impartiality, perfect resignation, imperishable aspiration to 
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save all living beings, unfailing zeal, unfailing memory of all teachings 
of all Buddhas past, present, and future, unfailing contemplation, 
unfailing wisdom, unfailing freedom from all hindrances, all bodily 
deeds being In accord with wisdom, all deeds of speech being In accord 
with wisdom, all deeds of thought being in accord with wisdom, 
unhindered knowledge of the past, unhindered knowledge of the 
future, and unhindered knowledge of the present. 

Sixtcenth, Ten Kimds 0ƒ Attainment oƒ Peqace gƒ Mind: According 
to the Buddha in The Flower Adornment Sutra, Chapter 38, 
Detachment from the World, Great Enlightening Beings have ten kinds 
Of attainment of peace of mind which help them atfain the peace of the 
supreme knowledge of the Buddhas. #ï7rsí, abiding themselves In the 
wIll for enlightenment, they should also induce to abide in the wIll for 
enlightenment, to attain peace of mind. Secøond, ultmately free from 
anger and strife themselves, they should also free others from anger 
and strife, to attain peace of mind. 7Thứirđ, free from the state of 
ordinary Ignorance themselves, they also free others from the state of 
ordinary Ignorance, and attan peace of mind. #Ƒourih, diligently 
cultivating roots of goodness themselves, they also Induce others to 
cultivate roots of goodness, and attain peace of mind. #7#h, persisting 
1n the path of transcendent ways themselves, they also induce others to 
abide In the path of transcendent ways, and atfain peace of mind. S¡x?h, 
being born themselves 1n the house of Buddha, they should also enable 
others to be born in the house of Buddha, to attainn peace of mind. 
Sevenrh, deeply penetrating the real truth of absence of intrinsic nature, 
they also introduce others Info the real truth of absence of Inherent 
nature, and attain peace of mind. E¡iehíh, not repudiating any of the 
Buddhas" teachings, they also cause others not to repudiate any of the 
Buddhas" teachings, and attain peace of mind. Ninh, fulfilling the vow 
of all-knowing enlightenment, they also enable others to fulfill the vow 
of all-knowing enliphtenment, and attain peace of mind. 7zmíh, 
entering deeply Into the inexhaustible treasury of knowledge of all 
Buddhas, they also lead others into the inexhaustible treasury of 
knowledge of all Buddhas, and attain peace of mind. 

Sevenfteenth, Ten Kinds oƒ Ulùunate Purify of all Buddhas: 
According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 33, there are ten 
kinds of ultimate purity of all Buddhas. #7rsí, all Buddhas” past great 
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vows are ultimately pure. Second, the religIous conduct maintained by 
all Buddhas 1s ultimately pure. 7Ùzrđ, all Buddhas" separation from the 
confusion of worldly beings 1s ultimately pure. Fouzíh, all Buddhas" 
adorned lands are ultimately pure. #7h, all Buddhas' followings are 
ultimately pure. S7x/h, all Buddhas'` families are ultimately pure. 
Seventh, all Buddhas physical characteristics and refinemenfs are 
ultmately pure. Eighíh, the nondefilement of the reality-body of all 
Buddhas 1s ultimately pure. Minh, all Buddhas” omniscient knowledge, 
without obstruction, 1s ultimately pure. 7eøh, all Buddhas' liberation, 
Íreedom, accomplishment of their tasks, and arrival at completion are 
ultimately pure. 

Eighteenth, Buddhas' Ten Bodies: Ten bodies of a Thus Come 
One: the body of Bodhi, the body of Vows, the Transformation body, 
the body of Maintaining with powers, the body Adorned with Marks 
and Characteristics, the body of Awesome strength, the body produced 
by mind, the body of Blessing and Virtue, the Wisdom body, and the 
Dharma body. 

Nineteenth, Ten Kimds oƒ Unuùnpeded FuncHon RNelating to 
Mưraculous Abihifies: Ten kinds oŸ unimpeded function relating to 
miraculous abilities according to the Flower Adornment Sutra, Chapter 
38. Firsí, place untold worlds in one atom. Secøond, manfest all 
Buddha-lands, equal to the cosmos, In a single atom. 7⁄rđ, place the 
water of all oceans In one pore and travel throghout the universe, 
without the sentient beings therein being disturbed. #our?h, contain 
unfold worlds within their own bodies and manmifest all spiritual powers. 
tFự?h, tie up innumerable mountain chainswith a single hair and carry 
them through all worlds, without friphtening sentient beings. Sïxíh, 
make untold ages one age and make one age untold ages, showing 
therein the differences of formation and disintegration, without scaring 
senfient beings. Sevenh, 1n all worlds they show varlous changes and 
devastations by floods, conflagrations, and gales, without troubling 
senflent beings. #¡eh?h, when such disasters arise they can safeguard 
the necessitles of life of all sentient beings In all worlds, not letting 
them be damaged or lost. Ninh, can hold inconceivably many worlds in 
one hand and toss them beyond untold worlds, without exciting fear In 
the sentient beings. 7enh, explain how all lands are the same as space, 
causing sentient beings all to gain understanding. 
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Tweniicth, Spiifual Powers oƒ the Buddha: According to the 
Avatamsaka Sutra, the Buddha has ten spirtual powers. He can 
achieve all these wonders by merely entering Into a certain Samadhi: 
the sustaining and Inspiring power which 1s given to the Bodhisattva to 
achieve the aim of his life; the power of working miracles; the power 
Of ruling; the power of original vow; the power of goodness practiced 
1n his former lives; the power of receiving gøood friends; the power of 
pure faith and knowledge; the power of attaining a highly illuminating 
faith; the power of purifying the thought of the Bodhisatva; and the 
power of earnestly walking towards all-knowledge and original vows. 

Twenty-ftrst, Ten Kinds 0ƒ Eternal Law oƒ All Buddhas: According 
to the Flower Adornment Sutra, Chapter 33, there are ten kinds of 
eternal law of all Buddhas. #ï7rsí, all Buddhas always carry out all the 
transcendent ways. Second, all Buddhas are always free from confusion 
in regard to all things. 7đ, all Buddhas always have universal 
compassion. Fowzríh, all Buddhas always have ten powers. #7h, all 
Buddhas always turn the wheel of Teaching. Sïx/h, all Buddhas always 
demonsfrate the accomplishment of true awakening for the benefit of 
sentlent beings. Seyeníh, all Buddhas always gladly lead all sentient 
beings. È¡ghh, all Buddhas always correctly remember the truth of 
nonduality. Ninh, all Buddhas, after having taught sentient beIngs, 
always show entry Into nirvana without remainder, because the realm 
of the Buddhas has no bounds. 7enh, the realm of all Buddhas are 
always boundless. 

Twenfy-second, Ten Kinds 9ƒ Supreme Adornment 0ƒ All Buddha: 
According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 33, there are ten 
kimnmds of supreme adornment of all Buddhas. The ƒfirst Buddhas" 
supreme physical adornememr: All Buddhas have all the marks and 
refinements of øreatness. 7h second Buddhas` supreme adornmenf oƒ 
speech: All Buddhas have sixty kinds of vocal sounds. Each sound with 
five hundred elements, and each element with countless hundreds of 
thousands of pure, clear tones adorning it. They are able, in the midst 
of all groups In the cosmos, without any qualms or fears, to roar the 
great lion”s roar, expounding the meaning of the extremely profound 
teaching of The Enlightened. So that all who hear are delighted and are 
edified according to their faculties and Inclinations. The fhird supreme 
mental adornment oƒ Buddhas: All Buddhas are endowed with the ten 
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powers, the great concentratons. The eighteen unique qualities, 
adorning their mental activites. In their sphere of operation, they 
comprehend and master all enlightening principles without obstruction. 
AlI attain the adornments of the all-inclusive cosmos of their reality as 
therr adornment. They are able to clearly perceive In a single Instant 
the mental patterns, past, present, and future, each different, of the 
beings of the cosmos. The fourth Buddhas` supreme adornmenf öƒ light: 
AlI Buddhas are able to amanate countless beams of light. Each beam 
of light accompanied by untold webs of light, illuminating all Buddha- 
lands; destroying the darkness in all worlds; revealing the emergence 
of innumerable Buddhas. TheIr bodies equal, all pure. Their Buddha- 
works all effective, and able to cause sentient beings to reach 
nonregression. 7e fifih Buddhas` supreme adornment oƒ a smile, free 
from the delusion and conƒfusion oƒ the world: When the Buddhas smlle, 
zIllions of rays of light radiate from their faces. Each light having 
innumerable, inconceivably many hues of all kinds, lightuing up all the 
worlds in the ten directions. Among the masses they utter truthful 
words; giving innumerable, countless, inconceivably many sentient 
beings directions for supreme complete perfect enlightenment. 7e 
siath Buddhas` supreme adornment oƒ the realify-body: AIll Buddhas 
have the reality-body, pure, unobstructed with ultimate comprehension 
of all truths; abiding In the cosmos of reality, without bounds. Though 
being In the world, not getting mixed up with the world; understanding 
the true nature of the world; acting on transmundane principles; beyond 
the power of speech; and transcending the realms of matfer sense. 7 
seventhh Buddhas` supreme qdornment oƑ constan subtle lighí: All 
Buddhas have Infinite constant subtle lights with untold colors of all 
kinds adorning them; forming a treasury of light producing Infinite orbs 
of lipht illuminating the ten directions without obstruction. 7e eighth 
Buddhas` supreme adornment oƒ sublữme ƒorms: All Buddhas have 
boundless sublime forms, delightful sublime forms, pure sublime forms, 
sublime forms that appear In accordance with the mind. Forms that 
outshine all in the realms of desire, form and formlessness; unexcelled 
sublime forms arriving at the other shore. The ninth Buddhas` supreme 
qdornment oƒ human character: All Buddhas are born In the family of 
Buddhas of past, present, and future. They accumulate myriad 
treasures of virtue, ultimately pure, without fault, impeccable. They are 


176 


being adorned by the most pure, refined acts among all things. They 
fully accomplish total knowledge and character beyond reproach. 7he 
tenth Buddhas` supreme qdornment oƒ the qualities oƒ great kindness 
and compassion: All Buddhas array themselves with the power of great 
compassion. Ultimately pure, without any cravings, their physical 
actions forever at rest, their minds well liberated, so that none tire of 
seeing them, saving all worldly beings. The foremost fields of blessing, 
the most worthy recipients, mercifully helping all sentient beings to 
develop stores of unlimited virtue and knowledge. 

Twenty-third, Ten Kinds oƒ Knowledge 0ƒ All Buddhas: According 
to the Flower Adornment Sutra, Chapter 33, there are ten kinds of 
knowledge of all Buddhas. #¡zs/, all Buddhas know all things have no 
aim, yet they can produce knowledge of dedicated undertaking. 
Second, all Buddhas know all things have no body, yet they can 
produce knowledge of pure body. 7zrđ, all Buddhas know all things 
are fundamentally nondual, yet they can produce knowledge capable 
of awareness and understanding. Fouríh, all Buddhas know all things 
have no self and no being, yet they can produce knowledge to cIvilize 
beiIngs. #Ƒ?h, all Budhas know all things fundamentally have no marks, 
yet they can produce knowledge of all marks. S¡x/h, all Buddhas know 
all worlds have no becoming or decay, yet they can produce 
knowledge of becoming and decay. Seweníh, all Buddhas know all 
things have no creafion, yet they can produce knowledge of the effect 
of acton. Eiehíh, all Buddhas know all things have no verbal 
explanation, yet they can produce knowledge of verbal explanation. 
Ninrh, all Buddhas know all things have no defilement or purIty, yetf 
they can produce knowledge of defillement or purity. 7emíh, all 
Buddhas know all things have no bịrth or extinction, yet they can 
produce knowledge of birth and extinction. 

Twenty-ƒourth, Ten Kinds oƒ Actions 0ƒ Knowledge: According to 
The Flower Adornment Sutra, there are ten kinds of actlons of 
knowledge. Enlightening Beings who abide by these ten actlons of 
knowledge can atfainn the supreme actlon of great knowledge of 
Buddhas, Including all skillful means of liberation. #ï7rsí, believing in 
consequences of action and not denying causality. Secøond, not øg1ving 
up the determination for enliphtenment, always remembering the 
Buddhas  7Third  attending the wise (good-knowing advIsors), 
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respecting and providing for them, honoring them tirelessly. 7e ƒourth 
action oƒ knowledge 1ncludes enJoying the teachings and their meaning 
tirelessly, getting rid of wrong awareness, and always cultivating true 
awareness. The ffth action oƒ knowledgse states that getting rid of 
haughtiness toward all sentient beIngs, thinking of Enlightening Beings 
as Buddhas, valuing the true Teaching as much as one”s own being, 
honoring The Enlightened as though protecting one”s own life, and 
thinking of practitioners as Buddhas. The sixth acHon oƒ knowledge 
includes being free from all that 1s not good in thought, word, and deed, 
pralsing the excellence of sages and saints, and according with 
enliphtenment. The seventh acton øoƒ knowledge 1S not denying 
interindependent origination, getting rid of false views, destroying 
darkness and attainng light, and Illuminating all things. The eighth 
action oƒ knowledge 15 acting 1n accord with the ten kinds of dedication. 
Thinking of the ways of transcendence as one”s mother, thinking of 
skillful means as one”s father, and entering the house of enlightenment 
with a profound pure mind. Minh, diligently accumulating all practices 
that foster enlightenment, such as charity, morality, learning, cessation 
and contemplation, virtue and wisdom. 7eníh, Indefatigably cultivating 
any practices the followings: that 1s praised by the Buddhas; that can 
break throuph the afflictions and conflicts of demons; that can remove 
all obstructions, veils, shrouds and bonds; that can teach and tame all 
senfient beings; that can embrace the truth in accord with knowledge 
and wisdom; that can purify a Buddha-land; and that can generate 
sSpiritual capacifies and 1nsights. 

Twenty-fth, Ten Ways im Which Buddhas Remain Unhindered: 
Ten ways in which Buddhas remain unhindered according to the 
Flower Adornment Sutra, Chapter 33. #7rs/, all Buddhas can travel to 
all worlds, remaining unhindered. Secønd, all Buddhas are able to 
abide In all worlds, remaining unhindered. 77zrd, all Buddhas can walk, 
stand, sit and recline 1n all worlds, remaining unhindered. Fowrth, all 
Buddhas can expound the truth in all worlds, remaining unhindered. 
tựnh, all Buddhas can abide In the heaven of contentmernt 1n all worlds, 
remaining unhindered. S¡x/h, all Buddhas are able to enter all the pasfs, 
presents and futures of the cosmos, remaining unhindered. Seveníh, all 
Buddhas are able to sit at all enlightenment sites In the cosmos, 
remaining unhindered. Eiehíh, all Buddhas are able to observe the 
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mental patterns of all sentient beings In each moment of thought, and 
use their powers of diagnosis, prescription, and occult effects to teach 
and tune them, remaining unhindered. Nzh, all Buddhas are able to 
soJourn at the places of innumerable Buddhas with one body, and in all 
places, benefiting living beings, remaining unhindered. 7eníh, all 
Buddhas are able to expound true teachings spoken by Iniinite 
Buddhas, remaining unhindered. 

Twenty-sixth, Ten (Characterisics 0ƒ the Body dgƑ Buddha: 
Accordng to The Flower Ornament Scrpture, Chapter 37, 
Manifestation of Buddha, enlightening beings see ten characterIsflcs Of 
the body of Buddha In infinmte places. The ƒfirst characteristic oƒ the 
body oƑ Buddha: Great enliphtening beings should see the body of 
Buddha In Iinfinite places. They should not see Buddha In just one 
thing, one phenomenon, one body, one land, one being; they should see 
Buddha everywhere. Just as space 1s omnipresent, in all places, 
material or Immaterial, yet without either arriving or not arriving there, 
because space 1s Incorporeal. In the same manner, Buddha 1s 
omnipresent, in all places, 1n all beings, In all things, in all lands, yet 
neither arriving nor not arrivinng there, because Buddha's body 1s 
Incorporeal, manifesting a body for the sake of sentilent beings. 7 
second characteristic oƒ the body oƒ Buddha: ]ust as space 1s wide open, 
IS not a form yet can reveal all forms, yet space 1s without 
discrimination or false description, so also 1s the body of Buddha like 
this, causing all beings” mundane and transmundane good works to be 
accomplished by illuminating all with the light of knowledge, yet 
without discriminaton or false descriptions, having originally 
termimnated all attachments and false descriptions. The rhird 
characteristic oƒ the body oƒ Buddha: When the sun comes out, Infinite 
living beings all receive 1ts benefifs; 1t disperses the darkness and øI1ves 
light, dries up moIsture, causes plants and trees to ørow, mafures crops, 
permeates the sky, causes lotuses to bloom, allows travelers to see the 
road, allows people to do their work, because the orb of the sun 
radiates Infinite beams of light everywhere. The sun of knowledge of 
Buddha 1s also like this, benefiting sentlent beings everywhere by 
infimte works, destroying evil and producing good, breaking down 
Ipnorancee and creatng knowledge, benevolently saving, 
compassionately liberating, causing growth of faculties, , powers, and 
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elements of enlightenment, causing beings to develop profound faith, 
enabling them to see inevitable cause and effect, fostering In them the 
celestial eye to see where beIngs die and are born, causing theIr minds 
to be unimpeded and not desfroy roots of øoodness, causing them to 
cultivate 1llumination by knowledge and open the flower of awakening, 
causing them to determine to fulfill their fundamental task. Why? 
Because Buddhas' immense sun-body of knowledge and wisdom 
radliates Infinie lipht  Illuminating everywhere. The ƒourth 
characteristic oƒ the body oƒ Buddha: When the sun rises, first 1t lights 
up the hiphest mountains such as the Sumeru, then the lower 
mountains, then the high plateaus, and finally the whole land; but the 
sun does not think, “First [ will illuminate here, afterward I will 
1lluminate there.” It 1s just because of difference In height of the 
mountains and land that there 1s a succession In I1llumination. The 
Buddha, similarly, having developed the boundless orb of knowledge 
of the realm of reality, always radiating the lipht of unimpeded 
knowledge, first of all illumines the hiph mountains, which are the 
Great Enlightening Beings, then illumines those who are awakened by 
understanding of conditioning, then I1llumines those who listen to the 
message, then illumines sentient beings whose foundation oŸ goodness 
are sure and stable, revealing vast knowledge according to beings” 
mental capacities, finally 1llumining all sentient beings, even reaching 
those who are fixated on error, to be a beneficial cause for the future, 
that they may develop to maturity. But the light of the sun of great 
knowledge of Buddha does not think, “[ will first 1lumine the great 
deeds of Enlightening Beings and at the very last shine on sentient 
beings who are fixated on error.” It Just radiates the ligpht, shining 
equally on all, without obstucion or Iimpediment, without 
discrimination. Just as the sun moon appear in their time and 
1mpersonally shine on the mounfains and valleys, so also does the 
knowledge of Buddha shine on all without discrimination, while the 
light of knowledge has various differences according to the differences 
1n facultes and Iinclinations of sentient beings. The fƒfth characteristfic 
6ƒ the body oƑ Buddha: When the sun comes out, those born blind 
cannot see 1t, because they have no faculty of vision; yet even though 
they do not see 1t, they are benefitted by the light of the sun. Why? By 
this 1s possible to know the times of day and night, and to have access 
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to food and clothing to comfort the body and free from distress. The sun 
of knowledge of Buddha 1s also like this; the blind without faith or 
understanding, immoral and heedles, sustaining themselves by wrong 
means of livelihood, do not see the orb of the sun of knowledge of the 
Buddha because they have no eye of faith, but even though they do not 
see If, they are still benefitted by the sun of knowledge. Why? Because 
by the power of Buddha 1t makes the causes of future suffering of those 
beings, physilcal pains and psychological afflictions, all vanish. The 
Buddha has varlous kinds of light to use as skillful means to save 
senfient beings. A light called accumulating all virtues. A light called 
total universal 1llumination. A light called pure, free Illumination. AÁ 
lipght called producing great, wondrous sound. A light called 
understanding all languages and gladdening others. A light called the 
realm of freedom showing the eternal cancellation of all doubts. A light 
called independent universal 1llumination of nondwelling knowledge. 
A liph( called free knowledge forever terminating all false 
descriptions. A light called marvelous sayings according to need. A 
light called producing free utferances adorning lands and maturing 
sentlent beings. Each pore of the Buddha emits a thousand kinds of 
light like these. Five hundred lights beam downward, five hundred 
lights beam upward, illuminating the congregations of Enlightening 
BeiIngs at the various places of the Buddhas in the various lands. When 
the Enlightening Beings see these ligphts, all at once they realize the 
realm of Buddhahood, with ten heads, ten eyes, ten ears, ten noses, ten 
tongues, ten bodies, ten hands, ten feet, ten stages, and ten 
knowledges, all thoroughly pure. The states and stages previously 
accomplished by those Enlightening Beings become more pure upon 
seeing these lights; their roots of goodness mature, and they proceed 
toward omniscience. Those in the two lesser vehicles have all therr 
defilements removed. Some other beings, who are blind, their bodies 
blissful, also become purified in mind, gentle and docile, able to 
cultivate mindfulness and knowledge. The sentient beings In the realms 
of hells, hungry ghosts and animals all become blissful and are freed 
from pains, and when therr lives end are reborn In heaven or the human 
world. Those sentient beings are not aware, do not know by what 
cause, by what spiritual power, they came to be born there. Those blind 
ones think, “We are Brahma gods, we are emanatilons of Brahma.” 
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Then Buddha In the concentration of universal freedom, says to them, 
“You are not Brahma gods, not emanations of Brahma, nor were you 
created by the king-god Indra or the world-guardian gods: all this 1s 
spiritual power of Buddha.” Having heard this, those sentient beings, 
by the spiritual power of Buddha, all know their past life and become 
very happy. Because their hearts are Joyful, they naturally produce 
clouds of udumbara flowers, clouds of fragrances, music, cloth, 
parasols, banners, pennants, aromatic powders, Jewels, and towers 
adorned with lion banners and crescenfs, clouds of song of praise, 
clouds of all kinds of adornments, and respectfully offer them to the 
Buddha. Why? Because these sentient beings have gained clear eyes, 
and therefore the Buddha gives them the prophecy of unexcelled, 
complete perfect enliphtenment. In this way the Buddha's sun 
knowledge benefits sentlent beings born bìlind, fostering the full 
development of basic goodness. 7e sixfh characteristic oƒ the body oƒ 
Buddha: It 1s like the moon, with four special extraordinary qualities, 
the characteristics of the body of Buddha similarly has four special 
extraordinary qualitles. The moon outshines all the stars, the body of 
Buddha similarly outshines all hearers and Individual IHuminates, 
whether they are In the stage of learning or beyond learning. As time 
passes, the moon shows waning or waxing, but I1fs original nature has 
no waning nor waxing. The body of the Buddha manifests different life 
spans according to the needs of the situation, yet the Buddha-body 1s 
neither Increasing nor decreasing. The moon reflection appears In all 
clear waters. In the same manner, the reflection of the Buddha-body 
appears In all vessels of enlightenmeint, senflent beings with pure 
minds, in all worlds. All who see the moon see 1t right before them, yet 
the moon has no discrimination and no arbitrary conception. In the 
same mamner, all sentient beings who behold the Buddha-body think 
the Buddha 1s In their presence alone. According to their Inclinations, 
Buddha teaches them, liberating them according to their states, causing 
them to perceive the Buddha-body according to their needs and 
potentials for edification, yet the Buddha-body has no discrimination, 
no arbitrary conceptions; all benefits It renders reach the ultimate end. 
The seventh characteristic oƒ the body oƒ Buddha: ]ust as the supreme 
Brahma god of a billion-world universe simply manifests 1fs body In the 
billion worlds, and all beings see Brahma before them, yet Brahma 
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does not divide 1ts body and does not have multiple bodies. In the same 
way the Buddhas have no discrimination, no flase representations, and 
do not divide their bodies or have multiple bodies, yet they manIfest 
ther bodies in accord with the Inclinations of all sentient beings, 
without thinking that they manifest so many bodles. The eighth 
charateristic oƒ the body öoƒ Buddha: A master physician 1s well versed 
in all medications and the sclence of hypnosis, fully uses all the 
medicines 1n the land, and, also because of the power of the 
physiclan”s past roots of goodness, and because of using hypnotic spells 
as an expedient, all those who see the physician recover from 1llness. 
That master physician, sensing impending death, thinks, “After I die, 
sentlent beings wIll have no one to rely on; l should manifest an 
expedient for them.” Then the master physiclian compounds drugs, 
which he smears on his body, and support his body by spell power, so 
that it wIll not decay or shrivel after death, so 1ts bearing, seeing, and 
hearing wIll be no different from before, and all cures wIll be effected. 
The Buddha, the Truly Enlightened One, the unexcelled master 
physiclan, 1s also like this, having developed and perfected the 
medicines of the Teaching over counfless eons, having cultivated and 
learned all skiIlls in application of means and fully consummated the 
power of illuminating spells, 1s able to quell all sentient beings” 
afflicions. Buddha”s life spans measureless eons, the body pure, 
without any cognition, without activity, never ceasing the works of 
Buddhas; the afflictions of all sentient beings who see Buddha dissolve 
away. The Ninh characteristic oƒ the body oƒ Buddha: In the ocean 
there 1s a great Jewel called radiant repository, in which are assembled 
all lights: 1ƒ any sentient beings touch 1ts light, they become assimilated 
to 1S color; If any see 1t, theIr eyes are purified; whenever the light 
shines 1f rains Jewels called felicity that soothe and comfort beIngs. The 
body of Buddha 1s also like thís, being a treasury of knowledge In 
which are collected all virtues: If any sentient beings come 1n contact 
with the light of precious knowledge of the body of Buddha, they 
become the same as Buddha In appearance; If any see 1t theIr eye Of 
reality 1s purified; wherever that light shines, 1t Írees sentlent beings 
from the miseries of poverty and ultimately Iimbues them with the bliss 
of enlightenment, but can perform great Buddha-works for all sentient 
beings. The fenth characteristic oƒ the body oƒ Buddha: In the ocean 1s a 
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great wish-fulfilling Jewel called treasury of adornments of all worlds, 
fully endowed with a million qualitles, eliminating calamities and 
fulfilling wishes of beings wnerever 1t 1s. However, this Jewel cannot 
be seen by beings of litle merit. The supreme wish-fulfilling Jewel of 
the body of Buddha 1s also like thịs; called able to gladden all beings, If 
any sentient beings see the body of Buddha, hear the name, and pralse 
the virtues, they will all be enabled to escape forever the pains and 1lIs 
of birth and death. Even 1f all beings In all worlds focus their minds all 
at once on the desire to see Buddha, they wIll all be enabled to see and 
ther wish will be fulfilled. The Buddha-body cannot be seen by 
senfient beings of little merit unless they can be tamed by the spiritual 
power of Buddha; I1f sentient beings, because of seeing the body of 
Buddha, plant roots of goodness and develop them, they are enabled to 
see the body of Buddha for their development. Great enliphtening 
beings should  see 1t thus, because their minds are measureless, 
pervading the ten directions, because thetr actions are as unhindered as 
space, because they penetrate everywhere ¡in the realm of reality, 
because they abide In the absolute truth, because they have no birth or 
death, because they remain equal throughout past, present, and future, 
because they are forever rid of all false discrIminations, because they 
confinue their eternal vows, because they purify all worlds, because 
they adorn each Buddha-body. 

Twenty-seventh, Ten Types oƒ Characteristics 0ƒ Manifestafion oƒq 
Buddha: According to The Flower Ornament Scripture, Chapter 
Manifestation of Buddha (37), there are ten types of characterIstics of 
manifestation of Buddha. The ƒfirsf characteristic oƒ the maniƒestaftion oƒ 
a Buddha: It 1s as a billion-world universe 1s not formed Just by one 
condition, not by one phenomenon, it can be formed only by 
Innumerable conditions, innumerable things. That 1s to say, the rising 
and spreading of great clouds and showering of great rain produce four 
kíinds of atmosphere, continuously making a basis and four kinds of 
atmosphere of great knowledge of the enlightened. Four kinds of 
atmosphere, continuously make a basis, which produced by the Joint 
actions of sentient beings and by the roots of goodness of Enlightening 
BeIngs, enabling all sentient beings to get the use of what they need. 
Innumerable of such causes and conditions form the universe. It is sụch 
by the nature of things, there 1s no producer or maker, no knower Or 
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creator, yet the worlds come to be. The holder, which can hold the 
great waters. The evaporator, which can evaporate the øreat waters. 
The structure, which can set up all places. The arrangement, which can 
arrange and distribute all the goodness. Four kinds of atmosphere of 
great knowledge of The Enlightened. The Buddhas'` attainment of 
enlightenment In this way 1s thus by the nature of things, without 
production or creation, 1t nevertheless takes place. The atmosphere of 
great knowledge of mental command able to retain memory without 
forgetting, being able to hold the great clouds and rain of teachings of 
all Budhas. The atmosphere of great knowledge producing tranquility 
and Insight, being able to evaporate all afflictions. The atmosphere of 
great knowledge of skillful dedication, being able to perfect all roots of 
goodness. The atmosphere of great knowledge producing undefiled, 
varlegated, magnificlent arrays of adornments, causing the roots of 
goodness of all beings taught in the past to be purified, and 
consummating the power of the untainted roots of goodness of The 
Enlightened. 7h second characteristic oƒ manjestation oƒ a Buddha: 
Just as when billon-world universe 1s about to form, the rain falling 
{rom the great clouds, call “the deluge,” cannot be absorbed or held by 
any place except the universe when 1t 1s about to form, 1n the same 
way when the Buddha rouses the clouds of the Great Teaching and 
showers the rain of the Great Teaching those of the two lesser vehicles, 
whose minds and wills are narrow and weak, cannot absorb or hold 1t; 
this 1s possible only for the Great Enlightening Beings with the power 
of mental continutty. The third characteristic oƒ maniƒfestaion oƒ a 
Buddha: ]ust as sentilent beings, by the force of their acts, shower rain 
from great clouds, which do not come from anywhere or go anywhere, 
1n the same way Great Enlightening Beings, by the power of theIr roofts 
of goodness, rouse the clouds of the Great Teaching and shower the 
rainn of the Great Teaching, yet It comes from nowhere and goes 
nowhere. The Fourth characteristic oƒ maniƒestaHion oƒa Buddha: ]ust 
as no beings In the universe can count the drops of rain pouring from 
great clouds, and would go crazy 1f they tried, for only overlord god of 
the universe, by the power of roofs of goodness cultivated In the pasf, 1s 
aware of every single drop, In the same way the Buddha produces 
great clouds of teachings and showers great rain of teachings that all 
senftlent beings, seekers of personal salvation and self-enlightened 
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ones cannot know, and they would surely go mad If they tried to assess 
them ¡n thought; only the Great Enlightening Beings, lords of all 
worlds, by the power of awareness and ¡ntellect cultivated In the past, 
comprehended every single expression and phrase, and how they enter 
beings'” minds. 7e fjƒh characteristic oƒ maniƒestation oƒa Buddha: It 
1s as when great clouds shower rain. The Buddha”s manifestation 1s 
also like this, producIng great clouds of teaching, showering great raIn 
Of teaching. There 1s a great cloud raining called the extinguisher, 
because 1t can extinguIsh fire. In the same manner, the Buddhaˆs great 
rain of teaching also called extinguisher because 1t can extinguish all 
sentlent beings”afflicions. There 1s a great cloud raining called 
producer, because 1t can produce floods. In the same manner, the 
Buddha's great rain of teaching also called producer because 1t can 
produce all sentient beings” roots of goodness. There 1s a great cloud 
raining called stopper, because 1t can stop floods. In the same manner, 
the Buddhaˆs also has a great rain of teaching called stopper because 1t 
can stop all sentient beings” delusions of views. There 1s a great cloud 
rainng called maker, because 1t can make all kinds of Jewels. The 
Buddha also has a great rain of teaching called maker because If can 
make all Jewels of wisdom. There Is a great cloud raining called 
distinguisher, because 1t can distinguish the billion worlds of the 
universe. The Buddha also has a great rain of teaching called 
distinguisher because 1t distinguishes the inclinatlons of all sentient 
beings. 7e sixth characteristic oƒ manifestation oƒ a Buddha: ]ust as 
the great clouds rain water of one flavor, yet there are innumerable 
differences according to where 1t rains, In the same way Buddha 
appearing In the world rains water of teaching of one flavor of great 
compassion, yet his sermons according to the needs of the situation are 
inimtely variegated. 7he seventh characteristic oƒ maniƒestaftion oƒ a 
Buddha- When a billion-world unIiverse first forms, the abodes of the 
heavens In the realm of form are made first, then the abodes of the 
heavens in the realm of desire, and then the abodes of human and other 
beIngs. Similarly Buddha appearing in the world first produces the 
knowledge of practices of Enlightening Beings, then the knowledge of 
practices of Individual IHuminates, then the knowledge of practices of 
listeners, then the knowledge of practices of conditional roots of 
gøoodness of other sentient beings. Just as the great clouds rain water of 
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one flavor while the abodes created are varlously dissimilar according 
to the differencs In roots of goodness of sentient beings, Buddha's 
spiritual rain of the one flavor of compassion has differences according 
to the vessels, or capacities of sentient beings. The eighth characteristic 
oƒ maniƒfestaHon oƒa Buddha: When the worlds are beginning, there 1s 
a great flood filling the billion-world universe, producing enormous 
lotus flowers, called array of Jewels of virtues of the manifestation of 
Buddha, which cover the surface of the waters, their radiance 
1llumining all worlds in the ten directions. Then the overlord god, the 
gods of the pure abodes, and so on, seeing these flowers, know for 
certain that in this eon there will be that many Buddhas appearing In 
the world. The one-flavored water rained by the great clouds has no 
distinctions, but because the roots of goodness of sentient beings are 
not the same, the atmospheres are not the same, and because of the 
diferences of the atmospheres, the worlds are different. The 
manifesfation of the Buddha 1s also like this, replete with the virtues of 
all roots of goodness, emitting varlous different types of lights of 
unexcelled great knowledge to save different types of sentient beings. 
Atmospheres: At that time there arises an atmosphere called highly 
purified light which makes the mansions of the heavens of the realm of 
form. There arises an atmosphere caled array of pure lights, which 
makes the mansions of the heavens of the world of desire. There arIses 
an atmosphere called firm, dense, and indestructible, which makes the 
great and small peripheral mounfains and iron mounfains. There arIses 
an atmosphere called Supreme High which makes the polar mountaIns. 
There arises an atmosphere called Iimmovable which makes the ten 
øreat mountaIns. There arises an atmosphere called stabilization which 
makes the earth. There arises an atmosphere called adornment which 
makes the palaces of the earth and sky, of the water and sound spIrits. 
There arises an atmosphere called inexhaustible treasury which makes 
all the oceans of the billion worlds. There arises an atmosphere called 
treasury of universal light which makes all the Jewels of the billion 
worlds. There arises an atmosphere called steadfast root which makes 
all the wish-fulfilling trees of the billion worlds. The Buddha”s lights of 
unexcelled great knowledge. The Buddha emits the light of unexcelled 
great knowledge, called inconceivable knowledge perpetuating the 
lineage of Buddhas, 1lluminating all worlds in the ten directions, ø1ving 
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the Enlightening Beings the prediction that they will be coronated by 
all Buddhas, attainn true enlightenment, and appear In the world. 
Buddhaˆ*s water of the one flavor of compassion has no distinction, but 
because sentlent beings'` Inclinations are not the same and therr 
faculties and characters are different, It produces various atmospheres 
of great knowledge, enabling the sentient beings to accomplish the 
actual manifestation of Buddhahood; from the sphere of great 
knowledge they produce various kinds of lights of knowledge. The 
Buddha manifesting has another light of unexcelled great knowledge, 
called pure and undefiled, which makes the untainted Iinexhaustible 
knowledge of The Enlightened. There 1s another light of unexcelled 
great knowledge, called universal I1llumination, which makes the 
Buddhaˆs Iinconceivable knowledge universally penetrate the realm of 
reality. There 1s another light of unexcelled great knowledge, called 
sustainng the nature of Buddhahood, which makes the Iinsuperable 
power of Buddha. There 1s another light of unexcelled great 
knowledge, called outstanding and ¡ncorruptible, which makes 
Buddhaˆs fearless and incorruptible knowledge. There 1s another light 
of unexcelled great knowledge, called all spirtual powers, which 
makes Budha”s unique qualiies and omnisclence. There 1s another 
lpht of unexcelled great knowledge, called producing mystic 
transformation, which makes Buddha”s knowledge of how to cause the 
roofs of goodness produced by seeing, hearing, and attending Buddha 
to not be lost or decay. There 1s another light of unexcelled great 
knowledge, called universal accord, which makes Buddha's body of 
endless virtue and knowledge, doing what 1s beneficial for all beings. 
There 1s another ligh(t of unexcelled great knowledge, called 
inexhaustible, which makes Buddha's extemely profound, subtle 
knowledge causing the lineage of the three treasures not to die out, 
according to those who are enlightened by it. There 1s another light of 
unexcelled great knowledge, called various adornments, which makes 
the glorified body of Buddha, gladdening all sentient beings. There 1s 
another light of unexcelled great knowledge, called indestructible, 
which makes the inexhaustible, supreme life span of Buddha equal to 
the cosmos and the realm of space. The nỉnth characferisic oƒ 
manjestation oƒ Buddha: It 1s like the arising of four atmospheres In 
space that can sustain the sphere of water; the sphere of water can 


188 


sustain the earth and prevent 1t from falling apart. Therefore, 1t Is said 
that the sphere of the earth rests on the sphere of water, the sphere of 
water resfs on the atmosphere, the atmosphere rests on space, and 
space does not rest on anything, 1t enables the universe to abide. The 
manifestaton of Buddha 1s also like this, producing four kinds of 
atmosphere of great knowledge based on the unimpeded light of 
wisdom, able to sustain the roots of goodness of all sentient beings. 
The Buddhas benevolently rescue all living beings, compassionately 
liberate all living beings, their great benevolence and compassion 
universally aiding all; however, great benevolence and great 
compassion rest on great skill in means; great skill in means rests on 
manifesfation of Buddha; the manifestation of Buddha rests on the light 
of unimpeded wisdom; the light of unimpeded wisdom does not rest on 
anything. The atmosphere of great knowledge taking care of all 
senfilent beings and Inspiring Joy in them. The atmosphere of great 
knowledge setting up right teaching and causing sentient beings to take 
to 1t. The atmosphere of great knowledge preserving all sentient 
beings` roots of goodness. The atmosphere of great knowledge 
confaining all appropriate means, arriving at the realm where there are 
no faInts or contaminations. 7e fenth characteristic oƒ maniƒestaHon oƒ 
Buddha: Once the billion-world universe has formed, 1t benefits 
countless varIous sentient beings. In the same way the manifestation of 
Buddha varlously benefits all kinds of beings. The benefits of 
atmospheres: The water creafures receive the benefits of the water. 
The land creatures receIve the benefits of the land. The sky creatures 
receive the benefits of the sky. The benefits of the manifestatlon of 
Buddha. The manifestaton of Buddha benefits all sentient beings: 
Those who become joyful on seeing Buddha gain the benefit of Joy. 
Those who abide by the pure precepts gan the benefit of pure conduct. 
Those who abide In the meditation, concentration, and Iimmeasurable 
minds gain the benefit of transmundane spiritual powers of saInts. 
Those who abide In the lights of the ways of entry Into the Teaching 
gain the benefit of the non-dissolution of cause and effect. Those who 
abide In the light of nonexistence gain the benefit of nondissolution of 
all truths. 

Twenty-eighth, Ten Kinds oƒ Measureless, Inconceivable Ways 0ƒ 
Fulflhnent oƒ AII Buddhas: Ten kinds oŸ measureless, InconceIvable 
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ways of fulfillment of Buddhahood of all Buddhas according to the 
Flower Adornment Sutra, Chapter 33. #¡zs/, the pure features of all 
Buddhas each containn a hundred blessings. Second, all Buddhas 
accomplish all Buddha teachings. 7rđ, all Buddhas perfect all roots of 
goodness. #øurh, all Buddhas perfect all virtuous qualities. Ƒ7ÿñh, all 
Buddhas can teach all sentient beings. 5/xíh, all Buddhas can be 
leaders of sentient beings. Sevemh, all Buddhas perfect pure Buddha- 
lands. #¡ehh, all Buddhas achieve omniscient knowledge. Minh, all 
Buddhas develop the physical marks and refinements of goodness; all 
who see them benefit, this effort 1s not in vain. The fenth kind oƒ 
measureless, inconceivable ways oƒ ƒMlfiliment oƑ Buddhahood oƒ all 
Buddhas: AI Buddhas are Iimbued with the Imparital reality of 
enlightened ones. All Buddhas after having done their Buddha-work, 
manIfest entry Into nirvana. 

Twenfy-ninth, Ten Kinds oƒ Infimity oƒ The Buddha's Voice: 
According to the Buddha in The Flower Adornment Sutra, there are ten 
kinds of Infinity of the Buddha”s volice. #ïrsí, the Buddha”s voice 1s as 
infinite as the realm of space because 1t extends to all places. Secønd, 
1f 1S as Infinite as the cosmos because 1t pervades everywhere. 7rđ, 1t 
1S as Infinie as the realm of sentient beings because 1t gladdens all 
hearts. Fowrth, 1t 1s as Infinite as all acts because It explains theIr 
results and consequences. #?ƒ?h, 1t 1s as Infinite as afflictions because If 
removes them all. S7xíh, 1t 1s as Infinite as the speech of sentient beings 
bcause 1t enables them to hear according to their understanding. 
Sevenfh, 1t 1S as Infinite as the Inclinatons and understandings of 
senflent beings becuase It observes them all to rescue and liberate 
them. Eichíh, 1t 1s as Infinite as past, present and future because 1t has 
no boundarles. Míh, 1t 1S as Infinte as knowledge because 1t 
distinguishes everything. 7Temfh, 1t 1s as Infinte as the realm of 
Buddhahood because 1t enters the cosmos of reality of Buddhahood. 

Thirtieth, Ten Kinds oƒ Unimpedcd LibcraHon gƒƑ the Buddhas: 
According to the Flower Adornment Sutra, chapter 28, there are ten 
kinds of unimpeded liberation of the Buddhas. #7rs/, all Buddhas can 
cause the emergence 1n the world of untold Buddhas In a single atom. 
Second, all Buddhas can cause untold Buddhas actively teaching to 
appear In a single atom. 7ird, all Buddhas can cause untold sentient 
beings being taught and guided to appear In a single atom. #øuríh, all 


190 


Buddhas can cause untold Buddha-lands to appear In a single atom. 
Fự?h, all Buddhas can cause untold Enlightening Beings receiving 
predictions of Buddhahood to appear in a single atom. S7xíh, all 
Buddhas can cause all Buddhas of past, future and present to appear In 
a sinele atom. Sewenh, all Buddhas can cause all worlds of past, 
present and future to appear In a single atom. Eïehíh, all Buddhas can 
cause all past, present and future miracles to appear In a sinple atom. 
Ninth, all Buddhas can cause all sentient beings of past, present, and 
future to appear In a single atom. 7Teníh, all Budha can cause all past, 
present and future Buddha-works to appear In a single atom. 
Thirty-first, Tathagafa'*s Fourteen Fedrlessnessesz According to 
The Surangama Sutra, book SIx, Avalokitesvara Bodhisattva reported 
to the Buddha about fourteen fearlessnesses as follows: “World 
Honored Onel Ủsing this vaJra samadhi of becoming permeated with 
hearing and cultivating hearing, and use the miraculous strength of 
effortlessness, because I have a kind regard equally for all living 
beiIngs In six paths, I go throughout the ten directions and the three 
periods of time cause all living beings who encounter bodies of mine to 
receive the meritorIous virtue of fourteen kinds of fearlessness.” #ïrsí, 
because I do not contemplate sounds for my own sake, but rather listen 
to the sounds of those whom I contemplate, I can enable living beings 
throughout the ten directions who are suffering and In distress to aftain 
liberation by contemplating their sounds. Secønd, since my knowledge 
and views have turned around and come back, I can make 1t so that 1f 
living beings are caupht In a raging fire, the fire will not burn them. 
Third, since contemplation and listening have turned around and come 
back, I can make 1t so that If living beings are floundering in deep 
water, the water cannot drown them. #ouríh, since false thinking 1s cut 
off, and my mind 1s without thoughfts of killing or harming, l can make 
1t SO that 1f living beings enter the territory of ghosts, the ghosts cannot 
harm them. #7⁄h, since Ï am permeated with hearing and have brought 
hearing to accomplishment, so that the six sense-organs have dissolved 
and returned to become 1dentical with hearing, [ can make 1t so that If 
living beings are about to be wounded, the knives will break Into 
plIeces. Ï can cause swords of war to have no more effect than 1f they 
were fo slice Into water, or Iƒ one were to blow upon light. S/x/h, when 
the hearing permeates and the essence 1s bright, light pervades the 
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Dharma realm, so that absolutely no darkness remains. [ am then able 
to make 1t so that, though Yakshas, Rakshasas, Kumbhandas, 
PIischachas, and Putanas may draw near to living beings, the ghosts will 
not be able to see them. Sevenwh, when the nature of sound completely 
melts away and contemplation and hearing return and enter, so that I 
am separate from false and defiling sense-obJects, I am able to make 1t 
so that 1ƒ living beings are confined by cangues and fetters, the locks 
will not hold them. #¡shí, when sound 1s gone and the hearing 1s 
perfected, an all-pervasive power of compassion arises, and I can make 
1t sO that 1ƒ living beings are travelling a dangerous road, thieves will 
not rob them. Minh, when one 1s permeated with hearing, one 
separates from worldly obJects, and forms cannot rob one. Then I can 
make 1t so that living beings with a great deal of desire can leave greed 
and desire far behind. 7enwíh, when sound 1s so pure that there 1s no 
defiling obJect, the sense-organ and the external state are perfectly 
fused, without any complement and without anything complemernted. 
Then I can make 1t so that living beings who are full of rage and hate 
wIll leave all hatred. Eleventh, when the dust has gone and has turned 
to light, the dharma realm and the body and mind are like crystal, 
transparent and unobstructed. Then I can make 1t so that all dark and 
dull-witted beings whose natures are obstructed, all Atyantikas, are 
Íorever free from stupidity and darkness. Twelfíth, when matter 
đissipates and return to the hearing, then unmoving in the Bodhimanda 
l can travel through worlds without destroying the appearance of those 
worlds. I can make offerings to as many Buddhas, Thus Come Ones, as 
there are fine motes of dust throughout the ten directions. At the side of 
each Buddha I become a dharma prince, and I can make It so that 
childless living beings throughout the dharma realm who wish to have 
sons, are blessed with meritorious, virtuous, and wise sons. Thirteenth, 
with perfect penetration of the six sense-organs, the light and what 1s 
1llumined are not two. Encompassing the ten directions, a øreat perfect 
mirror stands In the empty treasury of the Thus Come One. [ inherit the 
secret dharma doors of as many Thus Come Ones as there are fine 
motes of dust throughout the ten directions. Receiving them without 
loss, I am able to make 1t so that childless living beings throughout the 
dharma realm who seek daughters are blessed with lovely daughters 
who are upright, virtuous, and compliant and whom everyone cherishes 
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and respects. Fourteenth, in this three-thousand-great-thousand world 
system with 1ts billions of suns and moons, as many dharma princes as 
there are grains of sand In sixty-two Ganges rIvers appear In the world 
and cultivate the dharma. They act as models In order to teach and 
transform living beings. They comply with living beings by means of 
expedients and wisdom, in different ways for each. However, because 
I have obtained the perfect penetration of the sense-organ and have 
discovered the wonder of the ear-entrance, after which my body and 
mind subtly and miraculously included all of the dharma realm, I am 
able to make It so that living beings who uphold my name obtain as 
much merit and virtue as would be obtained by a person who upheld 
the names of all those Dharma Princes who are as many as the graIns 
of sand In sixty-two Ganges rivers. World Honored One! There 1s no 
difference between the merit of my name and the merit of those other 
names, because from my cultivation I obtained true and perfect 
penetration. 
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Chương Hai Mươi Hai 
Chapter Twenty- Two 


Đức Phật A Di Đà 


Pháp Tạng là tên của đức Phật A Di Đà khi còn là một vị Tỳ Kheo. 
Chúng ta đã biết Vô Lượng Quang hay Vô Lượng Thọ là một vị Phật 
được lý tưởng hóa từ đức Phật lịch sử Thích Ca Mâu Ni. Nếu ngài chỉ 
thuần là lý tưởng trên nguyên tắc, đơn giản đó là “Vô Lượng.” Vô 
Lượng như thế sẽ là một với Chân Như. Vô Lượng, nếu miêu tả xét 
theo không gian, sẽ là Vô Lượng Quang, nếu trên cương vị thời gian, 
thì là Vô Lượng Thọ. Đó là Pháp thân. Pháp thân này là Báo thân nếu 
Phật được coi như là đức Phật “giáng hạ thế gian.” Nếu ngài được coi 
như một Bồ Tát đang tiến lên Phật quả, thì ngài là một vị Phật sẽ 
thành, như Bồ Tát cần khổ Thích Ca Mâu Ni. Chính đức Phật Thích Ca 
Mâu Ni đích thân mô tả hoạt động của Bồ Tát Pháp Tạng như một tiền 
thân của ngài. Thệ nguyện của vị Bồ Tát đó hay ngay cả của đức 
Thích Ca Mâu Ni, được biểu lộ đầy đủ trong bốn mươi tám lời nguyện 
trong kinh A Di Đà. Nguyện thứ 12 và 13 nói về Vô Lượng Quang hay 
Vô Lượng Thọ rằng: “Nếu ta không chứng được Vô Lượng Quang và 
Vô Lượng Thọ, ta sẽ không thành Phật.” Khi ngài thành Phật, ngài có 
thể tạo nên cõi Phật tùy ý. Một đức Phật, lẽ dĩ nhiên, trụ tại “Niết Bàn 
Vô Trụ,” và do đó mà có thể ở bất cứ nơi nào và ở khắp mọi nơi. 
Nguyện của ngài và lập nên một cõi cực lạc cho tất cả chúng sanh. 
Một quốc độ lý tưởng trang nghiêm bằng bảo vật, có cây quí, có ao 
quí, để đón đợi những thiện tín thuần thành. Nguyện thứ 18 được xem 
là quan trọng nhất, ngài hứa cho những ai y chỉ hoàn toàn nơi Phật lực 
với trọn lòng thanh tịnh và chuyên niệm Phật hiệu, sẽ được thác sinh 
vào cõi Cực Lạc này. Nguyện thứ 19, ngài nguyện tiếp dẫn trước giờ 
lâm chung những ai có nhiều công đức. Nguyện thứ 20, nói rằng những 
ai chuyên niệm danh hiệu ngài với ý nguyện thác sanh nơi quốc độ của 
ngài thì sẽ được như ý. Hành giả Tịnh Độ nên luôn nhớ rằng mặc dầu 
nguyện thứ 18 đòi hỏi sự tin tưởng duy nhất nơi Phật A Di Đà, nhưng 
nguyện thứ 19 và 20 thì lại nương dựa nơi nghiệp lực của họ; theo 
nguyện 19 thì y nơi thiện hành và theo nguyện 20 thì do nơi liên tục 
niệm Phật danh, mà không Ởỷ lại hoàn toàn nơi Phật lực. 
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A Di Đà là vị Phật lịch sử được tôn kính bởi các trường phái Đại 
thừa (Thiên Thai, Mật tông, Thiền, Tịnh Độ, v.v). Amitayus (Amita (p) 
nơi cõi Tây Phương Cực Lạc. Vị Phật lịch sử được trường phái Đại thừa 
tôn kính. Ngài đang ngự trị nơi Tây Phương Tịnh Độ, nơi vãng sanh cho 
những ai chí thành niệm hồng danh Ngài, nhứt là lúc lâm chung. A Di 
Đà là vị Phật chính được trì niệm bởi Phật tử của trường phái Tịnh Độ 
tại các nước Tàu, Nhật, Việt và Đại Hàn. Trong lúc tất cả các tông 
phái khác của Đại Thừa chuyên chú về tự giác, thì các tông phái Tịnh 
Độ lại dạy y chỉ nơi Phật lực. Theo truyền thống này thì những ai trì 
tụng hồng danh của Ngài với lòng tin chân thành sẽ được tái sanh vào 
cõi Tây Phương Cực Lạc. Bên Nhật, thực hành quan trọng nhất là trì 
niệm “Nembutsu.” Bên Trung Hoa thì trì tụng “Namo A-mi-fo-fo.” Còn 
bên Việt Nam thì tụng “Nam Mô A Di Đà Phật.” Tất cả đều có nghĩa 
là “Tán thán Đức Phật A Di Đà.” Theo lời nguyện thứ 18 của Đức Phật 
A Di Đà, bất cứ ai khẩn nguyện mười lần để mong vãng sanh về Tây 
Phương Cực Lạc, chắc chắn sẽ được sanh về cõi ấy. Người ta thường 
nói đây là cách “tu dễ” vì chỉ dựa vào niểm tin và sự lặp đi lặp lại của 
sự trì tụng, hơn là phải thực hành thiển tập khó khăn. Sự thờ phụng 
Đức Phật A Di Đà chịu ảnh hưởng nặng nề của Ba Tư, bắt đầu từ 
những năm đầu công nguyên. A Di Đà Phật là Vô Lượng Quang Như 
Lai và cõi Cực Lạc của Ngài ở phương Tây. Ngài cũng còn được biết 
dưới tên Vô Lượng Thọ (Amitayus), vì sự trường thọ (ayus) của Ngài. 
Một số lớn kinh văn dành cho Vô Lượng Quang Phật; cuốn kinh được 
biết tới nhiều nhất là Sukhavati-vyuha, Kinh Di Đà, mô tả Thiên đàng 
của Ngài, nguồn gốc và cách cấu tạo của cõi ấy. Vô Lượng Quang và 
Vô Lượng Thọ Phật. Đức Phật chủ trì Tây phương Cực Lạc. Ngài là 
đối tượng thờ cúng và tu tập của các phái Tịnh độ ở Tàu và Nhật. Ngài 
thường ngồi ở giữa liên đài ám chỉ sự thanh tịnh. Ngài thường xuất 
hiện cùng với bên phải là Đại thế chí và bên trái là Quán Thế Âm 
(Phật A Di Đà ngồi còn hai vị Bồ Tát thì đứng). 

Theo giáo sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, tín ngưỡng Di Đà ở Nhật Bản tiêu biểu bởi Tịnh Độ Tông của 
ngài Pháp Nhiên, Chân tông của Thân Loan, và Thời Tông của Nhất 
Biến cho thấy một sắc thái độc đáo của Phật giáo. Trong lúc tất cả các 
tông phái khác của Đại Thừa chuyên chú về tự giác, thì các tông phái 
Tịnh Độ lại dạy y chỉ nơi Phật lực. Đức Phật của những tông phái Phật 
giáo khác là Đức Thích Ca Mâu Ni, trong lúc Đức Phật của Tịnh Độ 
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tông là A Di Đà hay Vô Lượng Quang hay Vô Lượng Thọ. Phán giáo 
theo quan điểm của Pháp Nhiên là chia thành hai thuyết Thánh đạo và 
Tịnh Độ, nguyên lai do Đạo Xước để xướng ở Trung Hoa vào khoảng 
năm 645 sau Tây Lịch. Học thuyết đầu là “NÑan Hành Đạo,” trong lúc 
học thuyết sau là “DỊ Hành Đạo” được Long Thọ xác định. Còn một 
lối phân chia khác do ngài Thế Thân để xướng, và Đạo Xước minh 
giải, đó là con đường tự lực và tha lực. Tha lực ở đây có nghĩa là năng 
lực của Đức Phật A Di Đà, chớ không phải của bất cứ ai khác. Ai đi 
theo Thánh đạo có thể thành Phật quả trong thế gian nầy nếu họ có 
đầy đủ căn cơ, trong lúc có những người chỉ khát vọng vãng sanh Tịnh 
Độ và thành Phật tại đó. 

Đức Phật A Di Đà có nhiều danh hiệu, một trong số những danh 
hiệu này bao gồm: Thứ nhất là A Di Đà Như Lai. Thứ nhì là Vô 
Lượng Quang Như Lai. “A Di Đà (Amitabha)” là một Phạn ngữ chỉ 
“Vô Lượng Quang.” Đây là một vị Phật ngự tại Thiên Đường Tây 
Phương, cõi nước mà chúng sanh sanh vào chắc chắn sẽ đạt thành Phật 
quả trong một đời. Điều kiện tu tập trong cõi thiên đường này là tốt 
nhất cho những ai tu tập Phật pháp, y theo những lời nguyện đời trước 
của Đức Phật A Di Đà. Thứ ba là Vô Biên Quang Như Lai. Ánh sáng 
của đức Phật A Di Đà là vô biên, thanh tịnh, hoan hỷ, ánh sáng của trí 
tuệ, của những tư tưởng tối thượng, vượt cả nhật nguyệt. 7 £ là Vô 
Ngại Quang Như Lai. Ánh sáng của Đức Phật A Di Đà, không bị che 
khuất bởi núi sông, sương mốc bên ngoài, cũng không bị che khuất bên 
trong bởi tham sân sĩ mạn nghi tà kiến. Thứ năm là Vô Đối Quang 
Như Lai. Ánh sáng của đức Phật A Di Đà không ánh sáng nào sánh 
bằng. 7b sáu là Diệm Vương Quang Như Lai, đức Phật thứ năm trong 
12 vị Quang Phật (tất cả 12 danh hiệu nầy đều được dùng để tán thán 
Đức Vô Lượng Thọ Như Lai). Thứ bảy là Thanh Tịnh Quang Như Lai. 
Ánh sáng thanh tịnh chiếu sáng của Đức A Di Đà Phật. 7# £ám là 
Hoan Hỷ Quang Như Lai. Thứ chín là Trí Huệ Quang Như Lai. Thứ 
mười là Nan Tư Quang Như Lai. Thứ mười một là Bất Đoạn Quang 
Như Lai. Thứ mười hai là Vô Xưng Quang Như Lai. Thứ mười ba là 
Siêu Nhựt Nguyệt Quang Như Lai. Thứ mười bốn là Vô Lượng Thọ 
Phật, một sự hiển hiện dưới hình thức khác của Đức Phật A Di Đà, đặc 
biệt liên hệ với vô lượng thọ. Người ta thường họa hình Ngài có da đỏ 
và tay cầm bát khất thực chứa đựng thuốc trường sinh. Vị Phật này, 
trong đời quá khứ tên là Tỳ Kheo Dharmacara, có lời nguyện sẽ tạo ra 
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cõi nước tu tập lý tưởng cho chúng sanh nào muốn đạt thành Phật quả. 
Đức Phật A Di Đà thường được phác họa ngồi, trên tay cầm chiếc bình 
đựng mật hoa bất tử. Thứ mười lăm là Vô Lượng Cam Lộ Vương Như 
Lai, ám chỉ bất tử là tên của Đức A Di Đà Như Lai (thường đi chung 
với Cam Lộ Chú, Cam Lộ Đà La Ni Chú, Thập Cam Lộ Chú hay Thập 
Cam Lộ Minh, Cam Lộ Kinh). 

A Di Đà nguyện trở thành Vô Lượng Quang, Vô Lượng Thọ, người 
giải thoát và chiếu rọi kho trí tuệ và công đức, giác ngộ mọi quốc độ, 
và giải thoát chư chúng sanh đau khổ. Đây là mười nguyện quan trọng 
nhất trong số 48 lời nguyện của Đức Phật A Di Đà. Chúng ta đã biết 
Vô Lượng Quang hay Vô Lượng Thọ là một vị Phật được lý tưởng hóa 
từ Đức Phật lịch sử Thích Ca Mâu Ni. Nếu Phật A Di Đà chỉ thuần là 
lý tưởng trên nguyên tắc, đơn giản đó là “Vô Lượng,” Vô Lượng như 
thế sẽ là một với Chân Như. Xét theo không gian sẽ là Vô Lượng 
Quang; nếu xét về thời gian thì là Vô Lượng Thọ. Ngài luôn nguyện 
trong cõi Tịnh Độ sẽ không có một điều kiện tái sanh vào cõi thấp 
kém hay ác đạo; trên cõi Tịnh Độ sẽ không có người nữ, người nữ nào 
được vãng sanh Tịnh độ đều biến thành nam giới; không có sự khác 
biệt bể ngoài với những chúng sanh Tịnh độ, mọi người đều có 32 
tướng hảo; mỗi chúng sanh Tịnh độ đều có một nhận thức hoàn hảo về 
tiền kiếp của mình; mọi người đều có Thiên nhãn thông; mọi người 
đều có Thiên Nhĩ thông; mọi người đều có thần túc thông; mọi người 
đều có Tha Tâm thông để có thể đọc thấy ý nghĩ của người khác; mọi 
chúng sanh trong mười phương nghe danh hiệu Ngài đều phát bổ để 
tâm và nguyện vãng sanh Tây phương Tịnh Độ. Phật A Di Đà cùng 
Thánh chúng sẽ xuất hiện tiếp dẫn vào lúc lâm chung, những ai đã 
phát tâm Bồ để sau khi nghe được hồng danh của Ngài (đây là lời 
nguyện quan trọng nhất). Ngài nguyện sẽ làm cho tất cả những ai khi 
nghe đến tên Ngài, hướng ý nghĩ của mình về đất Tịnh Độ và tích lũy 
thiện nghiệp để vãng sanh về cõi Tây phương Cực Lạc. Sau khi vãng 
sanh Tịnh Độ, chúng sanh chỉ còn một lần tái sanh duy nhất trước khi 
lên hẳn Niết Bàn, chúng sanh ở đây không còn rơi vào cõi thấp nữa. Vì 
theo Kinh Vô Lượng Thọ thì trong nhiều kiếp tu nhân về trước, Đức 
Phật A Di Đà đã phát bốn mươi tám lời thệ nguyện rộng sâu. Tiêu 
biểu cho những lời nguyện nầy là lời nguyện thứ 18 và 11. Chúng sanh 
ở cõi Ta Bà niệm hồng danh Phật A Di Đà để cầu vãng sanh Cực Lạc 
do Đức A Di Đà Thế Tôn có 48 lời thệ rộng lớn trang nghiêm cõi Tịnh 
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Độ, nguyện tiếp dẫn từ bậc Bồ Tát, cho đến hàng phàm phu nhiều tội 
ác. 


Ammtabha Buddha 


Jewel Treasury (Dharmakara), name of Amitabha Buddha when he 
stll was a Bhikkhu. Welve already seen that the Amitabha or 
Amufayus (Infinte Light or Infinite Life) 1s a Buddha idealized from 
the historical Buddha SakyamumI. If the Buddha 1s purely idealized he 
will be simply the Infinie in principle. The Infinite will then be 
identical with Thusness. The Infinite 1f depicted In reference to space, 
wIll be the Infinie Light, and 1f depicted in reference to time, the 
Inmfite Life. Thịs 1s Dharmakaya or the Ideal. This Dharmakaya 1s the 
Sambhoga-kaya (the Reward-body or body of enjoyment), If the 
Buddha 1s viewed as a Buddha “coming down to the world.” If he 1s 
viewed as a Bodhisattva going up to the Buddhahood, he 1s a would-be 
Buddha like the toiling Bodhisattva Sakyamum. It 1s Sakyamuni 
Buddha himself who describes in the Sukhavati-vyuha the activitles of 
the would-be Buddha, Dharmakara as It had been his former exIstence. 
The vow, original to the would-be Buddha or even Sakyamuni Buddha 
himself, is fully expressed In forty-elght Items in Amitabha Sutra. 
Vows 12 and 13 refer to the Infinite Light and Infinite Life. “If he 
cannot get such aspects of Infinite Light and Infinite Life he will not be 
a Buddha.” If he becomes a Buddha he can constitute a Buddha Land 
as he likes. A Buddha, of course, lives In the Nirvana ofNo Abode, and 
hence he can live anywhere and everywhere. His vow 1s to establish 
the Land of Bliss for the sake of all beings. An ideal land with 
adornmenfs, ideal plants, Ideal lakes or what not 1s all for receiving 
plous aspirants. The eiphteenth vow which 1s regarded as most 
1mportant, promises a birth In his Land of Bliss to those who have a 
perfect reliance on the Buddha, believing with serene heart and 
repeating the Buddha's name. The nineteenth vow promises a welcome 
by the Buddha himself on the eve of death to those who perform 
meritorious deeds. The twentieth vow further Iindicates that anyone 
who repeafs his name with the goal of winning a bĩrth in his Land will 
also be received. Pure Land practitioners should always remember 
though the eighteenth vow expects sole reliance on the Buddha, but the 
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nineteenth and twentieth vows depend on pracfitloners' own actions, 
the former on meriforious deeds and the later on repetiion of the 
Buddha's name without complete reliance on the Buddha's power. 

Amitabha Buddha 1s a transhistorical Buddha venerated by all 
Mahayana schools (T len T”al, Esoteric, Zen, Pure Land, etc). 
Amitabha Buddha 1s the most commonly used name for the Buddha of 
Infimte Light and Infinite Life In the Western Land of Ultimate Bliss. 
A transhistorical Buddha venerated by all Mahayana schools. He 
presides over the Western Pure Land where anyone can be reborn 
through utterly sincere recifation of His name, particularly at the time 
of death. Amitabha Buddha who 1s the main obJect of devotion in the 
the Pure Land School of Buddhism In China, Japan, Vietnam and 
Korea. While all other schools of Mahayana Insist on self- 
enlightenment, these schools teach sole reliance on the Buddha's 
power. This tradition holds that people who recIte his name with a 
sincere faith are reborn in Sukhavati. In Japan, the most Important 
practice for achieving this 1s recitatilon of the “Nembutsu” or “NÑamo 
Amida Butsu.” In China, “NÑamo A-mi-to-fo.” And in Vietnam, “Nam 
Mô A Di Đà Phật.” These all have the same meaning: “Praise to 
Amitabha Buddha.” According to Amitabhaˆs eighteenth vow, anyone 
who ¡invokes Amitabha”*s name ten times, or desires rebirth In 
Sukhavati ten times, will surely be reborn there. This 1s offen referred 
fo as an “easy practice,” because 1t 1s based on faith and repetition of 
recitation of the formula “Namo Amitabha Buddha,” rather than on 
difficult meditational practices. The cult of Amitabha shows strong 
lraman Influence, and began about the first years of Christain Era. 
Amitabha 1s the Buddha of Infimte (Amita) Light (abha) and hịs 
kingdom 1s in the West. He 1s known as Amitayus, because his life- 
span (ayuh) 1s Infimte (amita). ÀA great number of texts are devoted to 
Amitabha. The best known among them 1s the Sukhavati-vyuha, the 
Array of the Happy Land, which describes his Paradise, 1ts origin and 
structure. The Buddha of Infimte Light and Infinte Life, name of a 
mythical Buddha, the presidling Buddha of the Western Paradise 
worshipped In Pure Land Buddhism. Most often he ¡is seated In the 
middle of a lotus blossom, symbol of purity. He often appears together 
with Avalokitesvara on his left hand and Mahasthamaprapta on his 
right hand (Amitabha 1s seated and the two Bodhisattvas stand). 
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According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, Amita-peitism 1n Japan, as represented by the Pure Land 
School of Fa-Ran, the Shingon of Shin-Ran, and Shih-Tsung of I-Bien 
shows a unique aspect of Buddhism. While all other schools of 
Mahayana ¡nsist on self-enlightenment, these schools teach sole 
reliance on the Buddha”s power. The Buddha of all other exoteric 
schools 1s Sakyamumi, while the Buddha of these schools 1s Amita, or 
Amitabha, or Amitayus. The critical division of the Buddha”s teaching 
adopted by Fa-Ran was Info the two doctrines of the Holy Path and the 
Pure Land, originally proposed by T”ao-Ch”o of China in 645 A.D. The 
former Is the difficult way to traverse while the latter 1s the easy way to 
travel defined by Nagarjuna. There 1s another division which was 
proposed by Vasubandhu and elucidated by T”ao-Ch”o, that 1s, the 
ways Of self-power and another”s power. Anotherˆs power here means 
the power of Amitabha Buddha, not any other's power. Those who 
pursue the Holy Path can attain Buddhahood In this world, 1ƒ they are 
qualified, while other Just want to seek rebirth in the Pure Land and 
aftain the Buddhahood there. 

Amitabha Buddha has a lot of tiles, among them include: Fữs¿, 
Amitabha Tathagata. Second, Measureless Brightness of Tathagata 
(Buddha of Boundless Light or Buddha of Ủnlimited LighÐ). Amitabha 
Is a Sanskrit term for “Limitless Light” AÀ Buddha who 1s said to 
preside over the western paradise of Sukhavati, a realm in which bengs 
born there are assured of attainng Buddhahood In that lifetime. The 
conditions of the paradise are optimal for practice of Budhism, In 
accordance with Amitabhaˆs former vows. f#zrđ, Limitless Brightness 
of Tathagata. Amitabha Buddha of liph(t that 1s Immeasurable, 
boundless, irresistble, pure, Joy, wisdom, unceasing, surpassing 
thought, Ineffable, Surpassing sun and moon. Fouwríh, No  Fear 
Briphtness of Tathagata (Buddha of Irresistible Lipht). The all 
pervasive light or glory of Amitabha Buddha. Vÿh, No Objecton 
Brightness of Tathagata (Buddha of Incomparable Light). Amitabha 
Buddha of light that 1s incomparable. Sixíh, Volcano King Brightness 
of Tathagata (Buddha of Flame-King Light or Yama), the fifth of the 
twelve shinng Buddhas. Seyenfh, Purifiction Brightness of Tathagata 
(Buddha of Pure Lipht), the pure, shining body or appearance of the 
Amitabha Buddha. Eighứh, Joyful and Detached Brnpghtness of 
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Tathagata (Buddha of Joyous Light). Miuth, Brightness of Knowledge 
and Favour of Tathagata (Buddha of Wisdom Lñght). Ten£h, Brightness 
of Difficult Privacy of Tathagata (Buddha of Unconceivable Light). 
Eleventh, Perpetual Brightness of Tathagata (Buddha of Unending 
LighÐ. Twelfth, Brightness of Non-Proclamation of Tathagata (Buddha 
of Indescribable Light). Thirfeenth, Brightness of Super Sun and Moon 
of Tathagata (Buddha of Light Surpassing that of Sun and Moon). 
Fourteenth, Buddha of Boundles Age (Life), an alternative 
manifesfation of Amitabha Buddha, who 1s particularly associated with 
longevity. He 1s usually depicted with red skin and holding a begging- 
bowl containing the elixir of Immortality. This Buddha, in a lifetime 
durinng which he was a monk named Dharmakara, had his vows to 
create a realm that would be the ideal training ground for beings 
aspiring to Buddhahood. Amitabha Buddha 1s usually depicted as 
sifing with a vessel of nectar of Iimmortality in his hands. Feenth, 
Buddha of Ininie King of Sweet-Dew: SweetDew King. In 1s 
1mplication of immorfality 1s a name of Amitabha (connected with hiìm 
are the Mantra of Ambrosia, the Mantra of Ambrosial Dharam, Ten 
Mantras of Ambrosia, Sutra of Ambros1a). 

Amitabha vowed to become the source of unlimited Light and 
Boundless Life, freeing and radiating the treasure of his wisdom and 
virtue, enlipghtening all lands and emancipating all suffering people. 
These are ten of the most Important vows 1n the Amitabha”s forty-eight 
Vvows. As we have seen that the Amitabha or ÀAmitayus, or Infinite 
Light and Infinite Life, 1s a Buddha realized from the Istorical Buddha 
Sakyamumi. If the Buddha 1s purely idealized he wil be simply the 
Infimte In principle. The Infinite wIll then be identical with Thusness. 
The Infinite, 1f depicted In reference to space, wIll be the Infinite Light, 
and 1f depicted In reference to tine, the Ithenite Life. He always vows 
in the Pure Land, there will be no Inferior modes or evil path of 
existence; In the Pure Land, there w1ll be no women, as all women who 
are reborn there will transform at the moment of death Iinto men; there 
wIll be no differences In appearance there, every being 1s to have 32 
marks of perfection; every being In the Pure Land posseses perfect 
knowledge of all past existences; every being possesses a Divine eye; 
every being possesses a Divine Ear; every being possesses the ability 
to move about by supernatural means; every being possesses the 
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ability to know the thoughts of others; all beings of the worlds in all ten 
directions, upon hearing the name of Amitabha, wIll arouse Bodhicitta 
and vow to be reborn in the Western Pure Land after death. Amitabha 
and all saints will appear at the moment of their death to all beings who 
have aroused Bodhicitta through hearing his name (this 1s the most 
Important vow). All beings who through hearing his name have 
directed ther minds toward rebirth in hís Pure Land and have 
accumulated wholesome karmic meri(s will be reborn in the Western 
Paradise. After rebirth in the Pure Land, only one further rebirth will be 
necessary before entry Into Nirvana, no more falling back Into lower 
paths. Because according to the Longer Amitabha Sutra or the Infinite 
Life Sutra, In his previous lifetimes, Amitabha Buddha has made forty- 
eight profound, all-encompassing vows. The general tenor of these 
vows Is best exemplified in the eighteenth and eleventh vows. Sentient 
beiIngs In the Saha World recite Amitabha Buddhaˆs name with a wish 
to be reborn In the Pure Land because Amitabha Buddha has adorned 
the Western Pure Land with forty-eight lofty Vows. These vows 
(particularly the eighteenth Vow of “welcoming and escorting”) 
embrace all sentient beings, from Bodhisattvas to common beings full 
Of evil transøressions. 
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Chương Hai Mươi Ba 
Chapter Twenty- Three 


Cối Nước Tây Phương Cực Lạc 


Tây phương Cực Lạc vượt ngoài tam giới luân hồi. Đây là một 
trong những đất chính của Phật được trường phái Đại Thừa thừa nhận. 
Đức Phật A Di Đà lập ra Tây Phương Cực Lạc nhờ chính ngay công 
đức tu tập của Ngài. Sự thờ phụng A Di Đà chịu ảnh hưởng nặng nề 
của Ba Tư, cũng bắt đầu cùng thời đại đó. A Di Đà là đức Phật Vô 
Lượng Quang và cõi Cực Lạc của Ngài ở Tây Phương. Ngài cũng còn 
được biết dưới tên Vô Lượng Thọ vì sự trường thọ của Ngài là vô 
lượng. Trường phái Tịnh độ tin rằng việc trì nệm hồng danh của Ngài 
cho phép tín đổ vãng sanh về Tịnh Độ sống đời an lạc cho đến khi 
nhập Niết bàn. Đức A Di Đà Phật với Diệu Quán Sát Trí, trí chuyển từ 
ý thức mà được, trí phân biệt các pháp hảo diệu phá nghi, tương ứng 
với nước và Phật A Di Đà ở Tây phương. Theo Tịnh Độ và Chân Tông, 
Phật A Di Đà thù thắng hơn cả trong số Ngũ Trí Như Lai; mặc dù quốc 
độ của Ngài ở Tây Phương chứ không ở trung ương. Trong số Ngũ Trí 
Như Lai, Đức Phật A Di Đà ở phương Tây có thể đồng nhất với Trung 
ương Đại Nhật Như Lai, là Đức Phật của Pháp Giới Thể Tánh. Các 
bổn nguyện của Đức A Di Đà, sự chứng đắc Phật quả Vô Lượng 
Quang và Vô Lượng Thọ, và sự thiết lập Cực Lạc quốc độ đã được mô 
tả đầy đủ trong Kinh A Di Đà. Tây Phương Cực Lạc còn được gọi là 
An lạc quốc. Tên một cõi Phật, quốc độ của Đức Phật A Di Đà, còn 
gọi là Tây Phương Tịnh Độ, còn gọi là An Dưỡng, An Lạc, Vô Lượng 
Thanh Tịnh Độ, Vô Lượng Quang Minh Độ, Vô Lượng Thọ Phật Độ, 
Liên Hoa Tạng Thế Giới, Mật Nghiêm Quốc, hay Thanh Thái Quốc. 
Phạn ngữ có nghĩa là “Thiên đường của Đức Phật A Di Đà.” Đây là 
Tây Phương Cực Lạc của Phật A Di Đà, một trong những vùng đất 
Phật quan trọng được nhắc đến trong phái Đại Thừa. Phật A Di Đà lập 
ra và ngự trị nhờ công hạnh của Ngài. Trường phái Tịnh Độ quan niệm 
rằng những ai tin tưởng và niệm hồng danh của Ngài, thì khi chết sẽ 
được vãng sanh vào Tây phương cực lạc, sống đời thanh thản cho đến 
khi nhập Niết Bàn. Đây là tâm điểm cho việc tu tập của trường phái 
“Tịnh Độ” trong vùng Đông Á, nơi người ta tin tưởng là nơi có những 
điều kiện lý tưởng cho việc tiến tu thành Phật. Ý tưởng này liên hệ với 
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khái niệm thịnh hành rằng thời bây giờ là thời mạt pháp, khả năng con 
người kém cỏi không còn có thể tự tu tự cứu lấy mình được nữa. Vì thế 
con đường tu tập khôn ngoan nhất là cố gắng tu tập về cõi Cực Lạc, để 
có thể thành Phật trong kiếp kế tiếp. Những phẩm chất kỳ diệu của cõi 
thiên đường này đã được diễn tả trong nhiều kinh điển, phổ thông nhất 
là trong Kinh A Di Đà, cả tiểu bổn lẫn đại bổn. Tây phương Cực lạc 
vượt ngoài tam giới luân hồi. Đây là một trong những đất chính của 
Phật được trường phái Đại Thừa thừa nhận. Đức Phật A Di Đà lập ra 
Tây Phương Cực Lạc nhờ chính ngay công đức tu tập của Ngài. Trường 
phái Tịnh độ tin rằng việc trì nệm hồng danh của Ngài cho phép tín đồ 
vãng sanh về Tịnh Độ sống đời an lạc cho đến khi nhập Niết bàn (Đức 
Phật Thích Ca nói: “Ở về phương Tây có một cõi nước thanh tịnh gọi 
là An Lạc hay Cực Lạc/Sukhavati hay thế giới Tây Phương Cực Lạc. 
Vị Giáo Chủ của cõi nước nầy hiệu là A Di Đà/Amitabha Buddha. A 
Di Đà có nghĩa là Vô Lượng Thọ và Vô Lượng Quang. Đức Phật A Di 
Đà trong vô lượng kiếp về trước, đã phát 48 lời đại nguyện, trong đó 
những lời nguyện thứ 18, 19, và 20 chuyên vì nhiếp thọ và tiếp dẫn 
nhứt thiết chúng sanh. Do các lời nguyện cao quý nây, Đức Phật A Di 
Đà sáng tạo cõi Tịnh, chúng sanh chỉ cần phát tâm chánh niệm, quán 
Phật niệm Phật, tới lúc lâm mạng chung thời, Đức Phật và Thánh 
chúng sẽ đến tiếp dẫn vãng sanh Cực Lạc. Khi đến cõi Tịnh, chúng 
sanh ở trong cung điện lầu cát, hoa viên tốt đẹp nhiệm mầu, tiếng 
chim, tiếng gió thảy đều hòa nhã. Chư Phật chư Bồ Tát theo thời theo 
chỗ mà tuyên dạy diệu pháp. Các chúng sanh được thanh tịnh diệu lạc, 
thân tâm đều không thọ khổ, chuyên chí nghe đạo hằng không thối 
chuyển. Các hiện tượng ở cõi Tịnh tốt đẹp như thế, mọi phương diện 
cố nhiên đều do tịnh thức của chư Phật và chư Bồ Tát sở hiện, về 
phương diện khác cũng nhờ tâm thức thanh tịnh của chúng sanh vãng 
sanh cõi ấy tham gia đồng thể biến hiện mà có. Không thể dùng chút ít 
căn lành, phước đức nhơn duyên mà đặng sanh vào nước kia. Như vậy 
cõi Tịnh không phải ai cũng vãng sanh được, cũng không thể bỗng 
nhiên niệm vài tiếng “namo” không chí thành mà có thể vãng sanh 
được. Thân Như Lai không thể thân cận với những ai có căn lành cạn 
cợt. Cõi Tây Phương Tịnh Độ chủ trì bởi Đức Phật A Di Đà. Cảnh 
duyên ở Tây Phương Cực Lạc rất thù thắng, có nhiều sự kiện thuận lợi 
cho chúng sanh nơi cõi nầy hơn các Tịnh Độ khác, mà tâm lượng của 
phàm phu trong tam giới không thể thấu hiểu được. Cảnh nơi Tây 


205 


Phương Cực Lạc rất ư thù thắng nên có thể khích phát lòng mong mến 
và quy hướng của loài hữu tình. Duyên nơi Tây Phương Cực Lạc thật 
mâu nhiệm, nên có thể giúp người vãng sanh dễ tiến mau trên đường 
tu chứng. Vì thế cõi đồng cư Tịnh Độ mười phương tuy nhiều, song 
riêng cõi Cực Lạc có đầy đủ thắng duyên, nên các kinh luận để chỉ 
quy về đó. Tây Phương Cực Lạc Thế Giới hay Tây Phương Cực Lạc 
Tịnh Độ, nơi đó Đức Phật A Di Đà là Tiếp Dẫn Đạo Sư. Ở Trung Hoa, 
Nhật Bản và Việt Nam, Phật A Di Đà phổ thông hơn bất kỳ một vị 
Phật nào. Ở Ấn Độ dường như chưa bao giờ ngài chiếm được một vị trí 
độc tôn như vậy, mặc dầu Huệ Nhật, một nhà hành hương Trung Hoa, 
đã đến Ấn Độ vào khoảng những năm từ 702 đến 719, đã tường thuật 
lại rằng tất cả mọi người đều nói với ông về đức Phật A Di Đà và cõi 
Cực Lạc của ngài. 

Theo Kinh Duy Ma Cật, Đức Phật nhắc Bồ Tát Bảo Tích về các 
Tịnh Độ của chư Bồ Tát như sau: Trực tâm là Tịnh Độ của Bồ Tát; khi 
Bồ Tát thành Phật, chúng sanh không dua vạy sẽ được sanh sang nước 
đó. Thâm tâm là Tịnh Độ của Bồ Tát khi Bồ Tát thành Phật, chúng 
sanh đầy đủ công đức sanh sang nước đó. Bồ Đề tâm là Tịnh Độ của 
Bồ Tát khi Bồ Tát thành Phật, chúng sanh có tâm Đại Thừa sanh sang 
nước đó. Bố Thí là Tịnh Độ của Bồ Tát khi Bồ Tát thành Phật, chúng 
sanh hay thí xả tất cả mọi vật sanh sang nước đó. Trì Giới là Tịnh Độ 
của Bồ Tát; khi Bồ Tát thành Phật, chúng sanh tu mười điều lành, hạnh 
nguyện đầy đủ sanh sang nước đó. Nhẫn Nhục là Tịnh Độ của Bồ Tát; 
khi Bồ Tát thành Phật, chúng sanh đủ 32 tướng tốt trang nghiêm sanh 
sang nước đó. Tinh Tấn là Tịnh Độ của Bồ Tát; khi Bồ Tát thành Phật, 
chúng sanh siêng năng tu mọi công đức sanh sang nước đó. Thiền Định 
là Tịnh Độ của Bồ Tát; khi Bồ Tát thành Phật, chúng sanh biết thu 
nhiếp tâm chẳắng loạn sanh sang nước đó. Trí Tuệ là Tịnh Độ của Bồ 
Tát; khi Bồ Tát thành Phật, chúng sanh được chánh định sanh sang 
nước đó. Tứ Vô Lượng Tâm là Tịnh Độ của Bồ Tát; khi Bồ Tát thành 
Phật, chúng sanh thành tựu từ bi hỷ xả sanh sang nước đó. Tứ Nhiếp 
Pháp là Tịnh Độ của Bồ Tát; khi Bồ Tát thành Phật, chúng sanh được 
giải thoát sanh sang nước đó. Phương Tiện là Tịnh Độ của Bồ Tát; khi 
Bồ Tát thành Phật, chúng sanh khéo dùng được phương tiện không bị 
ngăn ngại ở các pháp, sanh sang nước đó. Ba Mươi Bảy Phẩm Trợ Đạo 
là Tịnh Độ của Bồ Tát; khi Bồ Tát thành Phật, chúng sanh đây đủ 
niệm xứ, chánh cân, thần túc, ngũ căn, ngũ lực, thất giác chi, bát chánh 
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đạo, sanh sang nước đó. Hồi Hướng Tâm là Tịnh Độ của Bồ Tát; khi 
Bồ Tát thành Phật, được cõi nước đầy đủ tất cả công đức. Nói Pháp 
Trừ Bát Nạn là Tịnh Độ của Bồ Tát; khi Bồ Tát thành Phật, cõi nước 
không có ba đường ác và bát nạn. Tự Mình Giữ Giới Hạnh-Không Chê 
Chỗ Kém Khuyết Của Người Khác là Tịnh Độ của Bồ Tát; khi Bồ Tát 
thành Phật, cõi nước không có tên phạm giới cấm. Thập Thiện là Tịnh 
Độ của Bồ Tát; khi Bồ Tát thành Phật, chúng sanh sống lâu, giàu to, 
phạm hạnh, nói lời chắc thật, thường dùng lời dịu dàng, quyến thuộc 
không chia rẽ, khéo hòa giải việc đua tranh kiện cáo, lời nói có lợi ích, 
không ghét không giận, thấy biết chân chánh sanh sang nước đó. Như 
thế, Bảo Tích! Bồ Tát tùy chỗ trực tâm mà hay phát hạnh; tùy chỗ phát 
hạnh mà được thâm tâm; tùy chỗ thâm tâm mà ý được điều phục; tùy 
chỗ ý được điều phục mà làm được như lời nói; tùy chỗ làm được như 
lời nói mà hay hồi hướng; tùy chỗ hổi hướng mà có phương tiện; tùy 
chỗ có phương tiện mà thành tựu chúng sanh, tùy chỗ thành tựu chúng 
sanh mà cõi Phật được thanh tịnh; tùy chỗ cõi Phật thanh tịnh mà nói 
Pháp thanh tịnh; tùy chỗ nói Pháp thanh tịnh mà trí huệ được thanh 
tịnh; tùy chỗ trí huệ thanh tịnh mà tâm thanh tịnh; tùy chỗ tâm thanh 
tịnh mà tất cả công đức đều thanh tịnh. Cho nên, nầy Bảo Tích! Bồ Tát 
muốn được cõi Phật thanh tịnh, nên làm cho tâm thanh tịnh; tùy chỗ 
Tâm thanh tịnh mà cõi Phật được thanh tịnh.” 


The Western Land oƒ Bliss 


Sukhavati means the Western Land of Amitabha Buddha, the 
highest joy, name of the Pure Land of Amitabha Buddha in the west. 
The Western Paradise which 1s outside the triple realm and beyond 
samsara and retrogression. The Western Paradise 1s one of the most 
1mportant of the Buddha-fields to appear In the Mahayana. Amitabha 
Buddha created the Pure Land by his karmic merit. The cult of 
Amitabha shows strong Iranian influences, and began about the same 
time. Amitabha 1s the Buddha of Infimte (Amita) Light (abha) and his 
kingdom 1s In the West. He 1s also known as Amitayus, because his 
lifespan (ayuh) 1s Iinfimte amita). The Pure Land sect believes that 
through faithful devotion to Amitabha and through recitation of his 
name, one an be reborn there and lead a blissful le untl entering 
Nirvana. Amitabha Buddha with Pratyaveksana-jnana, the wisdom 
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derived from wisdom of profound Insight (ý thức), or discrimination, for 
exposiion and doubt-destruction; corresponds fo water, and 1s 
associated with Amitabha and the west. According to the T”ien-Tai 
and Shingon, Amifa 1s superlor over the five Wisdom Buddhas 
(Dhyami-Buddhas), even though he governs the Western Quarter, not 
the center. Of the five Wisdom Buddhas, Amitabha of the West may be 
1dentical with the central Mahavairocana, the Buddha of homo-cosmic 
Identity. Amitabha”s original vows, his attainment of Buddhahood of 
Infimte Light and Life, and his establishment of the Land of Bliss are 
all fully described in the Sukhavati text. The Western Pure Land 1s also 
called the Happy Land. Name of the Land of Ultimate Bliss, or the 
Pure Land of Amitabha in the West. A Sanskrit term for “Joyous 
Land.” The paradise of Amitabha Buddha. This 1s the Pure Land In the 
west of Amitabha Buddha, said to be located In the west, one of the 
most Iimportant Buddha fields to appear In the Mahayana. By his 
karmic merit, Buddha Amitabha created and reigned ïn this Pure Land. 
The Pure Land sect believes that through faithful devotion to Amitabha 
and through reciting his name, after death, one can be reborn In the 
Western Paradise to continue a blissful life until entering nirvana. Ít 1s 
the central focus of the religIous practice of the “Pure Land” schools in 
East Asia, which believe that 1t 1s a place in which the conditions are 
optimal for the attainment of Buddhahood. This idea 1s connected with 
the prevalent notion that this 1s the final of the degeneration of the 
dharma, in which the capacities of humans have degenerated to such an 
extent that 1t 1s no longer possIble to gain salvation (Iiberation) through 
one”s own efforts. Thus, the wiser course of action 1s (to cultivate 
toward rebirth in Sukhavat, so that one may attain Buddhahood In 
one's next lifetime. The wondrous qualiles of this paradise are 
described In several texts, most popularly the Sukhavati-Vyuha-Sutra, 
Smaller and Larger. Sukhavati means the Western Land of Amitabha 
Buddha, the highest Joy, name of the Pure Land of Amitabha Buddha In 
the west. The Western Paradise which 1s outside the triple realm and 
beyond samsara and retrogression. The Western Paradise 1s one of the 
most Iimportant of the Buddha-fields to appear In the Mahayana. 
Amitabha Buddha created the Pure Land by his karmic merit. The Pure 
Land sect believes that through faithful devotlon to Amitabha and 
through rectitation of his name, one can be reborn there and lead a 
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blissful life until entering Nirvana. Pure Land, Paradise of the West, 
presided over by Amitabha. The environment and conditions of the 
Western Pure Land are most exalted. That realm provides sentient 
beings with many more advanfageous circumstances than other Pure 
Lands, which ordinary beings in the Triple World cannot fully 
understand. The environment of the Western Pure Land 1s exalted, and 
can awaken the yearning and serve as a focus for sentient beings. The 
conditions of the Western Pure Land are unfathomable and wonderful 
and can help those who are reborn to progress easily and swiftly along 
the path of enlightenment. For these reasons, although there are many 
common residence Pure Lands In the ten directions, only the Western 
Pure Land possesses all auspIcIous conditions 1n full. Thịs 1s why sutras 
and commentarles point toward rebrrth In the Western Pure Land. The 
Western Paradise to which Amitabha 1s the guide and welcomer. In 
China, Japan, and Vietnam, Amitabha Buddha has been much more 
popular than any other Buddha. In India he seems never to have 
Occupied such an overtowering position, although Hui-Je, a Chinese 
pIlgrim, who visited India between 702 and 719, reports that everyone 
spoke to him about Amitabha Buddha and his Paradise. 

According to the Vimalakirti Sutra, the Buddha reminded Ratna- 
rasi Bodhisattva about Bodhisattvas' Pure Lands as follows: The 
straiphforward mind 1s the Bodhisattva's pure land, for when he 
realizes Buddhahood, beings who do not flatter wIll be reborn In his 
land. The profound mind 1s the Bodhisattva”s pure land, for when he 
realizes Buddhahood living beings who have accumulated all merits 
WIll be reborn there. The Mahayana (Bodhi) mind 1s the Bodhisattva”s 
pure land, for when he attains Buddhahood all living beings seeking 
Mahayana wIll be reborn there. Charity (dana) 1s the Bodhisattva”s 
pure land, for when he attains Buddhahood living beings who can gøIve 
away (to charity) will be reborn there. Discipline (sia) 1s the 
Bodhisattva's pure land, for when he realizes Buddhahood living 
beings who have kept the ten prohibiions wIll be reborn there. 
Patlence (ksanti) 1s the Bodhisattva's pure land, for when he affains 
Buddhahood living beings endowed with the thirty-two excellent 
physical marks wIl be reborn there. Devotilon (virya) 1s the 
Bodhisattva”s pure land, for when he attains Buddhahood living beings 
who are diligent in their performance of meritorious deeds wIll be 
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reborn there. Serenity (dhyana) 1s the Bodhisattva”s pure land, for 
when he attains Buddhahood living beings whose minds are disciplined 
and unstirred wIll be reborn there. Wisdom (praJna) 1s the Bodhisattva”s 
pure land, for when he attains Buddhahood living beings who have 
realized samadhi wIll be reborn there. The four boundless minds 
(catvari apramanami) are the Bodhisattva”s pure land, for when he 
attains Buddhahood living beings who have practiced and perfected the 
four Infinites: kindness, compassion, joy and indifference, will be 
reborn there. The four persuasive actions (catuh-samgraha-vastu) are 
the Bodhisattva's pure land, for when he attains Buddhahood living 
beings who have benefited from his helpful persuasion will be reborn 
there. The expedient methods (upaya) of teaching the absolute truth 
are the Bodhisattva”s pure land, for when he attains Buddhahood living 
beings conversant with upaya wIll be reborn there. The thirty-seven 
confributory sfates to enliphtenment (bodhipaksika-dharma) are the 
Bodhisattva”s pure land, for when he attains Buddhahood living beings 
who have successfully practiced the four states of mindfulness (smrtyu- 
pasthana), the four proper lines of exertion (samyakpra-hana), the four 
steps fowards supramundane powers (rddhipada), the five spiritual 
faculties (panca Indriyam), the five transcendental powers (panca 
balami), the seven degrees of enlightenment (sapta bodhyanga) and the 
eightfold noble path (asta-marga) wIll be reborn In his land. Dedication 
(of oneˆs merits to the salvation of others) 1s the Bodhisattva”s pure 
land, for when he attains Buddhahood his land will be adorned with all 
kinds of meriforlous virtues. Preaching the ending of the eight sad 
conditions 1s the Buddhahood his land will be free from these evil 
states. To keep the precepts while refraining from criticizing those who 
do not In the Bodhisattvaˆs pure land, for when he attains Buddhahood 
his country will be free from people who break the commandments. 
The ten good deeds are the Bodhisattva's pure land, for when he 
attains Buddhahood he will not die young, he will be wealthy, he will 
live purely, his words are true, his speech 1s gentle, his encourage will 
not desert him because of his conciliatoriness, his talk 1s profitable to 
others, and living beings free from envy and anger and holding right 
views Will be reborn In his land. So, Ratna-rasil, because of his 
straiphtfforward mind, a Bodhisattva can act straightforwardly; because 
Of his straipghtforward deeds, he realizes the profound mind; because of 
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his profound mind his thoughts are kept under control; because of his 
controlled thoughts, his acts accord with the Dharma (he has heard); 
because of his deeds in accord with the Dharma, he can dedicate his 
merits to the benefit of others; because of this dedication, he can make 
use of expedient methods (upaya); because of his expedient methods, 
he can bring living beings to perfection; because he can bring them to 
perfection, his Buddha land 1s pure; because of his pure Buddha land, 
his preaching of the Dharma 1s pure; because of his pure preaching, his 
wisdom 1s pure; because of his pure wisdom, his mind 1s pure, and 
because of his pure mind, all his merits are pure. Therefore, Ratna- 
rasi, If a Bodhisattva wants to win the pure land, he should pur1fy his 
mind and because of his pure mind, the Buddha land 1s pure.” 
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Chương Hai Mươi Bốn 
Chapter Twenfy-Four 


Bốn Mươi Tám Lời Nguyện 
Của Đức Phật A Di Đà 


Tứ Thập Bát Nguyện hay bốn mươi tám lời nguyện của Phật A Di 
Đà trong Kinh Vô Lượng Thọ. Ngài đã thệ nguyện khi còn là Bồ Tát 
Pháp Tạng. Theo trường kinh A Di Đà, Bồ Tát Pháp Tạng nguyện tạo 
cõi Phật nơi đó ngài sẽ ngự khi thành Phật. Theo Kinh Vô Lượng Thọ, 
Đức Phật A Di Đà là tối yếu vì sức mạnh nơi những lời nguyện của 
Ngài. Sức mạnh nầy vĩ đại đến nỗi ai nhất tâm niệm “Nam Mô A Di 
Đà Phật,” khi lâm chung có thể vãng sanh Cực Lạc, và thành Phật từ 
nơi cõi nước nầy. Chỉ cần niệm Hồng Danh Phật là được. Đây là bổn 
nguyện của Bồ Tát Pháp Tạng, vị Bồ Tát sắp thành Phật, hay ngay cả 
Đức Phật Thích Ca Mâu Ni, được biểu lộ đầy đủ bằng 48 lời nguyện, 
trong đó lời nguyện thứ 12 và 13 nói về Vô Lượng Quang và Vô 
Lượng Thọ: “Nếu ta không chứng được Vô Lượng Quang và Vô Lượng 
Thọ, ta sẽ không thành Phật.” Khi Ngài thành Phật, Ngài có thể tạo 
nên cõi Phật tùy ý. Một Đức Phật, lẽ dĩ nhiên là trụ tại “Niết Bàn Vô 
Trụ,” và do đó có thể ở bất cứ nơi nào và khắp cả mọi nơi. Nguyện 
của Ngài là lập nên cõi Cực Lạc cho tất cả chúng sanh mọi loài. Một 
quốc độ lý tưởng trang nghiêm bằng bảo vật, có cây quý, có ao quý, để 
tiếp dẫn những thiện tín thuần thành. Nguyện thứ 18 được xem là quan 
trọng nhất, hứa cho những ai y chỉ hoàn toàn nơi Phật lực với trọn tấm 
lòng thanh tịnh và chuyên niệm Phật hiệu, sẽ được thác sinh về cõi 
Cực Lạc nầy. Nguyện thứ 19, nguyện tiếp dẫn trước giờ lâm chung cho 
những ai có nhiều công đức. Nguyện thứ 20 nói rằng những ai chuyên 
niệm danh hiệu Ngài với ý nguyện thác sanh vào nơi quốc độ của Ngài 
thì sẽ được như ý. Thứ nhấ? là Vô Tâm Ác Thú Nguyện (nguyện 
không còn ba nẻo ác). Nếu tôi được làm Phật, mà trong cõi nước còn 
có địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ 
nhì là Bất Cánh Ác Thú Nguyện (nguyện chúng sanh chẳng còn phải 
sa vào ba nẻo ác). Nếu tôi được làm Phật, mà trời, người trong nước 
sau khi thọ chung, còn phải trải qua ba nẻo dữ, xin chẳng giữ lấy ngôi 
chánh giác. Thứ ba là Tất Giai Kim Sắc Nguyện (nguyện hết thảy 
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chúng sanh đều màu vàng ròng). Nếu tôi được làm Phật, mà trời, người 
trong nước chẳng hệch như màu vàng y hết cả đó, xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. Thứ £ư là Vô Hữu Hảo Xú Nguyện (nguyện không 
còn kẻ đẹp người xấu). Nếu tôi được làm Phật, mà trời người trong 
nước hình sắc chẳng đồng, còn có người đẹp kẻ xấu, xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. Thứ năm là Túc Mệnh Trí Thông Nguyện (nguyện 
hết thảy chúng sanh đều được túc mệnh thông). Nếu tôi được làm Phật, 
mà trời, người trong nước chẳng biết túc mạng, trở xuống chẳng biết 
trăm ngàn ức Na-do-tha việc các kiếp đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh 
giác. Thứ sáu là Thiên Nhãn Trí Thông Nguyện (nguyện hết thảy 
chúng sanh đều được thiên nhãn thông). Nếu tôi được làm Phật, mà 
trời người trong nước chẳng được thiên nhãn, trở xuống nghe tiếng 
trăm ngàn ức Na-do-tha các cõi Phật đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh 
giác. Thứ bảy là Thiên Nhĩ Trí Thông Nguyện (nguyện hết thảy chúng 
sanh đều được thiên nhĩ thông). Nếu tôi được làm Phật, mà trời người 
trong nước chẳng được thiên nhĩ, trở xuống nghe tiếng trăm ngàn ức 
Na-do-tha chư Phật thuyết pháp mà chẳng thọ trì tất cả đó, xin chẳng 
giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ fám là Tha Tâm Trí Thông Nguyện 
(nguyện hết thấy chúng sanh đều được tha tâm thông). Nếu tôi được 
làm Phật, mà trời người trong nước chẳng được thấy tha tâm trí, trở 
xuống chẳng biết trăm ngàn ức Na-do-tha tâm niệm của chúng sanh 
trong các cõi Phật đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ chín là 
Thần cảnh Trí Thông Nguyện (nguyện hết thấy chúng sanh đều được 
thần túc thông). Nếu tôi được làm Phật, mà trời người trong nước 
chẳng được thần túc, ở trong lối một niệm trở xuống chẳng vượt qua 
được trăm ngàn ức Na-do-tha các nước Phật đó, xin chẳng giữ lấy ngôi 
chánh giác. Thứ mười là Tốc Đắc Lậu tận Nguyện (nguyện hết thầy 
chúng sanh đều chóng lậu tận). Nếu tôi được làm Phật mà trời người 
trong cõi nước còn khởi tưởng niệm tham, tính chuyện riêng thân mình 
đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ mười một là Trụ Chính 
Định Tự Nguyện (nguyện hết thảy chúng sanh đều trụ trong chính 
định). Nếu tôi được làm Phật, mà trời người trong cõi nước chẳng trụ 
nơi định-tụ, rồi diệt độ đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ 
mười hai là Quang Minh Vô Lượng Nguyện (nguyện hết thảy chúng 
sanh đều được vô lượng quang minh). Nếu tôi được làm Phật, mà 
quang minh có hạn lượng trở xuống chẳng chiếu được trăm ngàn ức 
Na-do-tha các cõi Phật đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ 


213 


mười ba là Thọ Mệnh Vô Lượng Nguyện (nguyện hết thảy chúng sanh 
đều được vô lượng thọ mệnh). Nếu tôi được làm Phật, mà thọ mạng có 
hạn lượng, trở xuống tới trăm ngàn ức Na-do-tha Kiếp đó, xin chẳng 
giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ mười bốn là Thanh Văn Vô Số Nguyện 
(nguyện có vô số chúng Thanh Văn). Nếu tôi được làm Phật, mà bậc 
Thanh Văn trong cõi nước có thể đếm lường được, cho chí chúng sanh 
trong tam thiên đại thiên thế giới đều thành Duyên giác, ở trăm ngàn 
ức Kiếp tính đếm cọng lại biết được cái số (Thinh văn) đó, xin chẳng 
giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ mười lăm là Quyến Thuộc Trường Thọ 
Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì thọ mạng của trời người trong cõi 
nước không hạn lượng được; trừ ra bổn nguyện của họ dài, vắn đều 
được tự tại. Nếu chẳng được vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. 
Thứ mười sáu là Vô Chư Bất Thiện Nguyện (nguyện hết thẩy chúng 
sanh đều không có các điều bất thiện). Nếu tôi được làm Phật, mà trời 
người trong cõi nước cho đến nghe có tiếng chẳng lành đó, xin chẳng 
giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ mười bảy là Chư Phật Xưng Dương 
Nguyện (nguyện mười phương đều được chư Phật khen ngợi). Nếu tôi 
được làm Phật, mà vô lượng chư Phật ở mười phương thế giới chẳng 
đều nức nở xưng danh hiệu cõi nước của tôi đó, xin chẳng giữ lấy ngôi 
chánh giác. Thứ mười tám là Niệm Phật Vãng Sanh Nguyện. Nếu tôi 
được làm Phật, thì chúng sanh mười phương chí tâm tín lạc, muốn sanh 
về nước tôi, cho đến mười niệm mà chẳng sanh đó, Xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. Chỉ trừ những kẻ phạm tội ngũ nghịch và phỉ báng 
chánh pháp. Thứ mười chín là Phát Bồ Đề Tâm Nguyện (nguyện hết 
thảy chúng sanh đều phát bổ để tâm). Nếu tôi được làm Phật, thì 
chúng sanh mười phương phát tâm Bồ để, tu các công đức, chí tâm 
phát nguyện, muốn sanh về nước tôi; tới lúc lâm mạng chung thời, như 
tôi chẳng cùng đại chúng hầu quanh hiện ra ở trước người ấy, xin 
chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi là Phát Tín Tâm Nguyện 
(nguyện hết thảy chúng sanh đều phát tín tâm). Nếu tôi được làm Phật, 
thì chúng sanh mười phương nghe danh hiệu của tôi, đem lòng tưởng 
niệm đến nước tôi, trồng các cội đức, chí tâm hồi hướng, muốn sanh về 
nước tôi, như chẳng quả toại lòng đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh 
giác. Thứ hai mươi mốt là Tam Thập Nhị Tướng Nguyện (nguyện hết 
thấy chúng sanh đều được 32 tướng hảo). Nếu tôi được làm Phật mà 
trời người trong cõi nước chẳng đều thành mãn 32 tướng của bực đại 
nhân đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi hai là Tất 
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Chí Bổ Xứ Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì các chúng Bồ Tát ở các 
cõi Phật các phương khác sanh lại nước tôi, rốt cuộc ắt tới Nhứt sanh 
bổ xứ. Trừ ra cái bổn nguyện của mình, tự tại hóa ra, vì cớ chúng sanh 
muốn được cứu độ nên thệ nguyện rộng lớn, kiên như áo giáp sắt, chứa 
chan cội đức, độ thoát hết thảy, du hành đến các cõi Phật, tu hạnh Bồ 
tát, cúng dường chư Phật Như Lai mười phương, khai hóa cho vô lượng 
chúng sanh đông như cát sông Hằng, khiến cho lập nên cái đạo chánh 
chơn, không chi trên được, cao tột hơn cái hạnh của các địa vị tầm 
thường, hiện ra mà tu tập cái đức Phổ Hiển. Nếu chẳng được vậy, xin 
chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi ba là Cúng Dường Chư 
Phật Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, mà Bồ Tát trong cõi nước nương 
vào thần lực của Phật, muốn cúng dường chư Phật, trong khoảng một 
bữa ăn, chẳng khắp tới được vô số vô lượng ức Na-do-tha các cõi Phật 
đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi bốn là Cúng Cụ 
Như Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì Bồ Tát ở trong cõi nước, trước 
chư Phật, hiện ra cội đức của mình, những đồ mình cầu muốn cúng 
dường, nếu chẳng như ý đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ 
hai mươi lăm là Thuyết Nhất Thiết Trí Nguyện. Nếu tôi được làm Phật 
mà Bồ Tát trong nước chẳng diễn thuyết được “hết thấy mọi trí” đó, 
xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi sáu là Na La Diên 
Thân Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, mà Bồ Tát trong cõi nuớc chẳng 
đặng cái thân kim cang Na-la-diên đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh 
giác. Thứ hai mươi bảy là Sở Tu Nghiêm Tịnh Nguyện. Nếu tôi được 
làm Phật, thì trời người trong cõi nước và hết thẩy muôn vật đều 
nghiêm tịnh sáng đẹp, hình sắc tinh diệu, không thể cân lường cho xiết 
được. Từ các chúng sanh cho chí các bậc đã được thiên nhãn, nếu ai 
biện được tên và số cho rành rẽ đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. 
Thứ hai mươi tám là Kiến Đạo Tràng Thụ Nguyện. Nếu tôi được làm 
Phật, mà từ Bồ Tát trong cõi nước chí đến kẻ ít công đức chẳng thấy 
biết được cái vẻ sáng chiếu vô lượng của cây Đạo Tràng cao bốn trăm 
muôn dặm đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi chín 
là Đắc Biện Tài Trí Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì Bồ Tát trong 
cõi nước nếu ai thọ đọc kinh pháp, phúng, tụng, trì, thuyết, mà chẳng 
đặng cái biện tài trí huệ đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba 
mươi là Trí Biện Vô Cùng Nguyện. Nếu tôi được làm Phật mà trí huệ, 
biện tài của Bồ Tát trong cõi nước còn có thể hạn lượng được, xin 
chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi mối là Quốc Độ Thanh 
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Tịnh Nguyện. Nếu tôi được làm Phật thì cõi nước thanh tịnh đều chiếu 
thấy vô lượng vô số thế giới chư Phật mười phương chẳng thể nghĩ bàn, 
dường như tấm gương sáng soi thấy bộ mặt vậy. Nếu chẳng được như 
vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi hai là Quốc Độ 
Trang Sức Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì từ dưới đất trở lên tới 
chốn hư không, cung điện, lầu quán, ao hồ, hoa, cây... hết thẩy muôn 
vật ở trong cõi nước, đều dùng vô lượng của báu góp lại và trăm ngàn 
các thứ hương mà hiệp cộng thành ra, sửa soạn cho thiệt lạ lùng mầu 
nhiệm, hơn hết các cõi trời và cõi người; mùi hương của các vật ấy 
huân khắp thế giới mười phương; hễ chư Bồ Tát ngửi mùi đều tu Phật 
hạnh. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba 
mươi ba là Xúc Quang Nhu Nhuyễn Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, 
thì vô lượng các loài chúng sanh trong thế giới chư Phật mười phương 
chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc, đều nhờ ánh quang minh của tôi chạm 
vô mình của họ, thân tâm trở nên nhu nhuyễn trội hơn trời và người. 
Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi 
bốn là Văn Danh Đắc Nhẫn Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, mà các 
loại chúng sanh trong thế giới chư Phật mười phương vô lượng chẳng 
có thể suy nghĩ bàn bạc, đều nghe danh tự của tôi, nếu chẳng đặng đức 
vô sanh pháp nhẫn và các thâm tổng trì của bực Bồ Tát, xin chẳng giữ 
lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi lăm là Phế Nữ Nhân Thân Vãng 
Sanh Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì vô lượng thế giới chư Phật 
mười phương chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc, trong đó hễ có người phái 
nữ nào nghe danh tự của tôi mà hoan hỷ tin vui, phát tâm Bồ để, chán 
ghét nữ thân, thế mà sau khi qua đời, còn phải làm hình con gái nữa, 
xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi sáu là Thường Tu 
Phạm Hạnh Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì vô lượng chúng Bồ tát 
trong thế giới chư Phật mười phương chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc, hễ 
nghe danh tự của tôi, thì sau khi qua đời, thường tu phạm hạnh cho tới 
khi thành Phật đạo. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh 
giác. Thứ ba mươi bảy là Thiên Nhân Trí Kính Nguyện. Nếu tôi được 
làm Phật, thì vô lượng chư thiên, nhân dân các cõi thế giới chư Phật 
mười phương chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc, hễ nghe danh tự của tôi, 
thì năm thể (đầu, hai cùi chỏ và hai đầu gối) đầu địa, dập đầu làm lễ, 
hoan hỷ tin vui, tu hạnh Bồ Tát, trời và người không ai chẳng đem lòng 
kính. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba 
mươi tám là Y Phục Tùng Niệm Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì 
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trời người trong cõi nước muốn được đồ y phục, ý vừa dứt thì đồ liền 
tới, y như đổ mặc mầu nhiệm ứng pháp mà đức Phật khen, tự nhiên ở 
nơi mình. Nếu ai còn phải cầu lấy sự may vá, nhuộm, giặt, xin chẳng 
giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi chín là Thụ Lạc Vô Nhiễm 
Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, mà sự khoái lạc của trời người trong 
cõi nước thọ hưởng chẳng bằng bậc Tỳ Kheo lậu tận, xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. Thứ bốn mười là Kiêm Chư Phật Độ Nguyện. Nếu tôi 
được làm Phật, thì Bồ Tát trong cõi nước tùy ý muốn thấy vô lượng cõi 
Phật mười phương nghiêm tịnh, tức thì như nguyện, từ trong cây báu 
chiếu thấy đủ hết, dường như tấm gương sáng ngó thấy bộ mặt. Nếu 
chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn mươi mốt 
là Chư Căn Cụ Túc Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì chư Bồ Tát 
chúng trong các cõi ở các phương khác nghe danh tự của tôi, cho đến 
khi được làm Phật mà các căn còn thiếu thốn, chẳng đầy đủ đó, xin 
chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn mươi hai là Trụ Định Cúng 
Dường Phật Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì chư Bồ Tát chúng 
trong các cõi ở các phương khác nghe danh tự của tôi, đều kịp tới được 
cảnh Tam Muội “Thanh tịnh giải thoát” hết cả. Trụ ở cảnh Tam muội 
ấy, trong một khoảnh vừa phát ra ý tưởng, thì cúng dường vô lượng, 
chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc số chư Phật Thế tôn, thế mà chẳng lạc 
mất cái ý định. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. 
Thứ bốn mươi ba là Sinh Tôn Quý Gia Nguyện. Nếu tôi được làm 
Phật, thì chư Bồ Tát chúng ở trong các cõi phương khác nghe danh tự 
của tôi, sau khi qua đời, sanh vào nhà tôn quí. Nếu chẳng như vậy, xin 
chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn mươi bốn là Cụ Túc Đức Bản 
Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì Bồ Tát chúng trong các cõi phương 
khác nghe danh tự của tôi, vui mừng hớn hở, tu hạng Bồ Tát, trọn đủ 
cội đức. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ 
bốn mươi lăm là Trụ Định Kiến Phật Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, 
thì chư Bồ Tát chúng trong các cõi ở các phương khác nghe danh tự 
của tôi, đều kịp tới cảnh Phổ Đẳng Tam Muội. Trụ ở cảnh Tam muội 
ấy cho tới khi thành Phật, thường thấy hết thảy vô lượng chư Phật 
chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. Thứ bốn mười sáu là Tùy Ý Văn Pháp Nguyện. Nếu 
tôi được làm Phật, thì Bổ Tát trong cõi nước tùy theo cái nguyện của 
mình, hễ muốn nghe pháp, tự nhiên được nghe. Nếu chẳng như vậy, 
xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn mươi bảy là Đắc Bất Thối 
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Chuyển Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì chư Bồ Tát chúng trong 
các cõi các phương khác nghe danh tự của tôi, mà chẳng được tới nơi 
Bất Thối Chuyển tức thì xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn 
mươi tám là Đắc Tam Pháp Nhẫn Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì 
chư Bồ Tát chúng trong các cõi các phương khác nghe danh tự của tôi, 
mà chẳng tới được liền bậc Pháp nhẫn thứ nhứt, thứ nhì và thứ ba, đối 
với pháp của chư Phật liền chẳng được nơi Bất Thối Chuyển, xin chẳng 
giữ lấy ngôi chánh giác. 


Forty-Eight Amitabha Vows 


The forty-eipght vows of Amitabha that he would not enter Into his 
final nirvana or heaven, unless all beings share it. The vows which 
Amitabha Buddha made while still engaged in Bodhisattva pracfice as 
Bodhisatva Dharmakara. According to Longer Amitabha Sutra, 
Bodhisattva Dharmakara wished to create a splendid Buddha land in 
which he would live when he attained Buddhahood. Also according to 
Amitabha Sutra (The Sutra of Infinie Life), Ammtabha Buddha 1s 
foremost. This 1s because of the power of his vows. This pOoWT 1S SO 
great that when you singlemindedly reclte “Nam Mo Amitabha 
Buddha,” after death you can be reborn In the Western Pure Land, and 
become a Buddha from there. All you need to do 1s recite the Buddha”s 
name. These are original vows of Dharmakara, the would-be Buddha, 
or even to Sakyamuni Buddha himself, 1s fully expressed in the forty- 
eight vows In the text. Vows numbered 12 and and 13 refer to the 
Infimte Light and the Infiinite Life. “If he cannot get such aspects of 
Infimte Lipht and Life, he will not be a Buddha.” If he becomes a 
Buddha he can constitute a Buddha Land as he likes. A Buddha, of 
course, lives In the “Nirvana of No Abode,` and hence he can live 
anywhere and everywhere. His vow 1s to establish the Land of BlIss for 
the sake of all beings. An ideal land with adornments, ideal plants, 
Iideal lakes for receiving all pious aspirants. The eighteenth vow which 
1s regarded as most Imporfant, promises a birth in His Land of Bliss to 
those who have a perfect reliance on the Buddha, believing with 
serene heart and repeating the Buddha's name. The nineteenth vow 
promises a welcome by the Buddha himself on the eve of death to 
those who perform meritorious deeds. The twentieth vow further 
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Iindicates that anyone who repeats his name with the obJect of winning 
a rebirth in His Land will also be received. Fữsí, I shall not attain 
supreme enlipghtenment I1f there would still be the planes (realms) of 
hell-dwellers, hungry ghosts, and animals in my land (When I become 
a Buddha, !1f, in my land, there are still the planes of hell-dwellers, 
hungry ghosts, or animals, I will not ultimately take up supreme 
enlightenment). Secondđ, T shall not attain supreme enlightenment 1Ÿ any 
senfient beings, especially the devas and humans from my land would 
fall to the three miserable planes (realms) of exIstence 1n other lands. 
Thưđ, I shall not attain supreme enlightenmernt 1f the sentient beings, 
especially the devas and humans In my land would not be endowed 
with a complexion of genuine gold. Fouwríh, [ shall not attend supreme 
enlightenment I1f there would be such distinctions as good and ugly 
appearances among the sentient beings In my land, especially among 
the deva and humans. #b, I shall not attain supreme enlightenment 1ƒ 
any sentlent beings in my land, especially the devas and humans, 
would fail to achieve the power to remember the past lives of himself 
and others, even events that happened hundreds of thousands of 
milons of billions of myriads of kalpas ago. Srx#b, I shall not attarn 
supreme enlightenment 1f any sentient beings in my land, especially 
the devas and humans, would not be endowed with the deva-eye, 
enabling him to see hundreds of thousands of millions of billions of 
myrnads of Buddha-lands. Seyemth, I shall not attain supreme 
enlightenmernt 1f any sentient beings in my land, especially the devas 
and humans, would fail to obtain the deva-ear, enabling him to hear the 
Dharma expounded by another Buddha hundreds of thousands of 
milions of billions of myriads of leagues away. Eighíh, I shall not 
affain supreme enliphtenment If any sentient beings in my land, 
especiall the devas and humans, would not be endowed with the power 
of knowing others” minds, so that he would not know the mentalitiles of 
the sentient beings in hundreds of thousands of millions of billions of 
myriaads of other Buddha-lands. Minh, I shall not attain supreme 
enlightenment I1f any sentient beings in my land, especially the devas 
and humans, would fail to achieve the perfect mastery of the power to 
appear anywhere at wIll, so that he would not be able to traverse 
hundreds of thousands of millions of billions of myriads of Buddha- 
lands in a flash of thought. Teníh, I shall not attain supreme 
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enlightenment I1f any sentient beings in my land, especially the devas 
and humas, would entertain even a single the notion of “Ƒ” and “mine.” 
Elevenfh, I shall not attain supreme enlightenment 1ƒ any sentlent 
beings in my land, especially the devas and humans, would not 
certainly achieve supreme enliphtenment and realize øreat nirvana. 
Twelƒfth. I shall not attain supreme enlightenment 1f my light would be 
so limited as to be unable to illuminate hundreds of thousands of 
milllons of billions of myriads (or any number) of Buddha-lands. 
Thir(eenth, I shalÏ not attaint enlightenment 1ƒ my life span would be 
limited to even hundreds of thousands of millions of billions of myriads 
of kalpas, or any countable number of kalpas. Fowrfeenfh, I shall not 
affain supreme enlightenment 1ƒ anyone would be able to know number 
of Sravakas in my land. Even If all sentient beings and Pratyeka- 
buddhas in a billion-world universe exercised their utnost counting 
pOWEer to count together for hundreds of thousands of years, they would 
not be able to know 1t. Ffeenfh, I shall not attain supreme 
enlightenment 1Ÿ any sentient beings in my land would have a limited 
lie span, except those who are born due to thelIr vows. Sixfeenfh, I 
shall not attain supreme enlightenment 1f any sentient beings In my 
lands, especially the devas and humans, would have a bad reputation. 
Seyenfeenfh, [ shall not attain supreme enlightenmernt 1f my land would 
not be praised and acclaimed by Iinumerable Buddhas In countless 
Buddha-lands. Eigh/eenth, when I realize supreme enlightenment, 
there wIll be sentient beings in the Buddha-lands who, after hearing my 
name, dictate their good rootfs to be born in my land in thought after 
thought. Even 1f they had only ten such thoughts, they wIll be born In 
my land, except for those who have performed karmas leading to 
Uninterrupted Hell and those who speak 1ll of the true Dharma or 
saints. IÝ this would not be the case, I shall not attain enlightenmet. 
Nineteenth, when I become a Buddha, I shall appear with an assembly 
of monks at the deathbeds of sentient beings of other Buddha-lands 
who have brought forth bodhicitta, who think of my land with a pure 
mind, and who dedicate their good roots to birth in the Land of Utmost 
Bliss. I shall not attain supreme enlightenmernt If [ would fail to do so. 
Tweniieth, when I become a Buddha, all the sentient beings In 
countless Buddha-lands, who, having heard my name and dedicated 
therr good rootfs to be born In the Land of Utmost Bliss, wIll be born 
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there. Otherwise, I shall not attain supreme enlightenment. Twemfy- 
/irst, [ shall not attain supreme enlightenment 1f any bodhisattva In my 
land would fail to achieve the thirty-fwo auspIcIous signs. TWemfy- 
second, I shall not attain supreme enlightenmert 1f any Bodhisattvas In 
my land on their way to great bodhi would fail to reach the stage of 
being only one lifetime away from Buddhahood. This excludes those 
Bodhisattvas with great vows who wear the armor of vigor for the sake 
Of sentient beings; who strive to do beneficial deeds and cultivate great 
nirvana; who perform the deeds of a Bodhisattva throughout all 
Buddha-lands and make offerings to all Buddhas, the Tathagatas; and 
who esfablish as many sentient beings as the sands of the Ganges In 
supreme enlightenmert. This also excludes those who seek liberation 
by following the path of Samantabhadra, devoting themselves to 
Bodhisattvas” practices even more than those who have attained the 
stage of being only one lifetimne away from Buddhahood. Twenéy-third, 
I shall not attain supreme enlightenmenrt 1f the Bodhisattvas in my land 
would not, by the awesome power of the Buddha, be able to make 
offerings to countless hundreds of thousands of millions of billions of 
myriads of Buddhas In other Buddha-lands every morning return to 
ther own land before mealtime. TWwenfy-ƒfouríh, I shall not attain 
supreme enlipghtenment If the Bodhisattvas in my land would not 
pOSSess every varlefy of offering they need to plan good roots in 
varlous Buddha-lands. Twenfy-jth, I shall not attain supreme 
enlightenmernt 1f the Bodhisattvas in my land would not be skilled in 
expounding the essence of the Dharma In harmony with all-knowIing 
wisdom. Twenfy-sixth, I shall not attain supreme enlightenmernt 1f the 
Bodhisattvas in my land would not have enormous sfrength of a 
Narayana. Twenfy-seventh, when I become a Buddha, no one will be 
able to describe completely the articles of adornment in my land; even 
one with the deva-eye will not be able to know all theIr varietles of 
shape, color, and brillance. If anyone could know and describe them 
all, I shall not attain supreme enlightenment. Twenéy-eighfh, I shall not 
afttain supreme enlightenment If ¡in my land there would be 
Bodhisattvas with Inferior roots of virtue who could not know the 
numerous kinds of trees, four hundred thousand leagues high, which 
will abound in my land. TWwenífy-ninth, I shall not attain supreme 
enlightenment 1f those sentient beings in my land who read and recIte 
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sutras and explain them to others would not acquire superb eloquence. 
Thiriefh, | shall not attain supreme enlhightenment 1f any Bodhisattva 
in my land would be unable to achieve limitless eloquence. Turíy- 
/irsí, when I become a Buddha, my land will be unequaled In 
brightness and purity; 1t will clearly i1lluminate countless, numberless 
Buddha-lands, Iinconceivable 1n number, Just as a clear mirror reveals 
one”s features. If this would not be so, I shall not attain supreme 
enlightenment. Trƒy-second, when I become a Buddha, there wIll be 
inumerable kinds of incense on land and In aIr within the borders of my 
land, and there wIl be hundreds of thousands of millions of billions of 
myriads of preclous censers, from which will rise the fragrance of the 
Incense, permeating all of space. The incense wIll be superlor to the 
most cherished incense of humans and gods, and wil be used as an 
offering to Tathagatas and Bodhisattvas. If this would not be the case, l 
shall not attain supreme enlightenment. T?zr£y-£ird, when I become a 
Buddha, sentient beings 1n countless realms, Inconceivable and 
unequaled In number, throughout the ten directions who are touched by 
the awesome light of the Buddha will feel more secure and Joyful In 
body and mind than other humans or gods. Otherwise, I shall not attain 
supreme enlightenment. Tưrfy-ƒfourth, | shall not attain supreme 
enlightenment  If Bodhisatvas ¡in counfless Buddha-lands, 
inconceivable and unequaled 1n number, would not realize the truth of 
non-arising and acquire dharamis after they hear my name. Thir£y-fTƒth, 
when I become a Buddha, all the women 1n numberless Buddha-lands, 
inconcerivable and unequaled in number, who, after hearing my name, 
acquire pure faith, bring forth bodhicitta, and are tired of the female 
body, wIll rid themselves of the female body ¡n therr future lives. If this 
would not be the case, I shall not attain supreme enliphtenment (I 
refuse to enter Into final nirvana or final Joy until every woman who 
calls on my name reJoices In enlightenment and who, hating her 
woman”s body, has ceased to be reborn as a woman). Thiry-sixfh, I 
shall not attain supreme enlightenment If Bodhisattvas in countless 
Buddha-lands, inconceivable and unequaled in number, who attain 
doctrine of non-arising after hearing my name would faIl to cultivate 
superb, pure conduct until they attain great bodhi. Thirfy-sevenfh, I 
shall not attain supreme enlightenment 1f, when I become a Buddha, 
humans and gods would not pay homage to all the Bodhisattvas of 
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numberless Buddha-lands who, after hearing my name, prostrate 
themselves In obeisance to me and cultivate the deeds of Bodhisattva 
with a pure mind. Thửrfy-eighfh, when I become a Buddha, sentient 
beIngs in my land wIll obtain the clothing they need as soon as they 
think of it, Just as a man wIll be spontaneously clad in a monastic robe 
when the Buddha says, “Welcome, monk†” If this would not be the 
case, I shall not attain supreme enlightenment. T?ry-ninfh, I shall not 
affain supreme enlightenment I1f any sentient beings in my land would 
not at birth obtain the necessities of life and become secure, pure, and 
blissful in mind, like a monk who has ended all defilements. Forfieth, 
when I become a Buddha, If sentient beings in my land wish to see 
other superbly adorned, pure Buddha-lands, these lands wil 
Immediately appear to them among the precious trees, Just as one”s 
face appears In a clear mirror. If this would not be the case, I shall not 
attain supreme enlightenment. Forfy-firsf, I shall not attain supreme 
enlightenment I1f any sentient beings In any other Buddha-lands, after 
hearing my name and before attainng bodhi, would be born with 
1ncomplete organs or organs restricted 1n function. Fory-second, when 
I become a Buddha, any Bodhisattva in any other Buddha-lands, after 
hearing my name, will be able to know distinctly the name of superb 
samadhis. While in remaining in samadhi, they will be able to make 
offerinngs to countless, numberless Buddhas, inconceivable and 
unequaled in number, in a moment, and wIll be able to realize great 
samadhis Instantly. If this would not be the case, I shall not attained 
supreme enlightenment. orífy-fhird, I[ shall not attain supreme 
enlightenment If, when I become Buddha, any Bodhisattva 1n any other 
Buddha-lands who has heard my name would not be born In a noble 
famly after death. orjg-ƒfourth, I[  shall not attain supreme 
enlightenment 1f when become a Buddha, any Bodhisattva 1n any other 
Buddha-lands would not Iimmediately culivate the Bodhisattva 
practices, become purified and Joyful, abide in equality, and possess all 
good roots after he hears my name. Foør£y-fijffh, when I become a 
Buddha, Bodhisattvas in other Buddha-lands wIll achieve the Samadhi 
of Equality after hearing my name and will, without regression, abide 
in this samadhi and make constant offerings to an Iinumerable, 
unequaled number of Buddhas until those Bodhisattvas attain bodhI. If 
this would not be the case, I shall not attain supreme enlightenmeit. 
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Forty-sixfh, I shall not attain supreme enlightenment 1ƒ Bodhisattvas In 
my land would not hear at will the Dharma they wish to hear. Forfy- 
sevenfh, [ shall not attain supreme enlightenment 1f, when I become a 
Buddha, any Bodhisattva in any other Buddha-lands would regress 
from the path to supreme enlightenment after he hears my name. 
Forty-eighth, [ shall not attain supreme enliphtenment If, when I 
become a Buddha, any Bodhisattva in any other Buddha-lands would 
not acquire the first, the second or the third realization as soon as he 
heard my name, or would not Instantly attain nonregression with regard 
to Buddha-Dharmas. 
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Chương Hai Mươi Lăm 
Chapter Twenty-Five 


Phật Thị Hiện 


Theo quan điểm Phật giáo, tất cả những hoàn cảnh chúng ta gặp 
trong đời đều là những biểu hiện của tâm ta. Đây là sự hiểu biết căn 
bản của đạo Phật. Từ cảnh ngộ khổ đau phiền não, rắc rối, đến hạnh 
phúc an lạc... đều có gốc rễ nơi tâm. Vấn để của chúng ta là chúng ta 
luôn chạy theo sự dẫn đạo của cái tâm lăng xăng ấy, cái tâm luôn nảy 
sanh ra những ý tưởng mới. Kết quả là chúng ta cứ bị cám dỗ từ cảnh 
này đến cảnh khác với hy vọng tìm được hạnh phúc, nhưng chỉ gặp 
toàn là mệt mỏi và thất vọng, và cuối cùng chúng ta bị xoay vòng mãi 
trong vòng luân hồi sanh tử. Giải pháp không phải là ức chế những tư 
tưởng hay những ham muốn, vì điều này không thể nào được, cũng 
giống như lấy đá mà đè lên cỏ, cỏ rồi cũng tìm đường ngoi lên để sinh 
tồn. Chúng ta phải tìm một giải pháp tốt hơn giải pháp này. Chúng ta 
hãy thử quan sát những ý nghĩ của mình, nhưng không làm theo chúng. 
Điều này có thể khiến chúng không còn năng lực áp chế chúng ta, từ 
đó tự chúng đào thải lấy chúng. 

Phật tử chân thuần không xem Đức Phật có thể cứu rỗi cho mình 
thoát khỏi những tội lỗi cá nhân của chính chúng ta. Ngược lại, chúng 
ta nên xem Phật là bậc toàn giác, là vị cố vấn toàn trí, là đấng đã 
chứng ngộ và chỉ bày con đường giải thoát. Ngài dạy rõ nguyên nhân 
và phương pháp chữa trị duy nhất nỗi khổ đau phiển não của con 
người. Ngài vạch ra con đường và chỉ dạy chúng ta làm cách nào để 
thoát khỏi những khổ đau phiền não nầy. Ngài là bậc Thầy hướng dẫn 
cho chúng ta. Phật xuất hiện vì một đại sự nhân duyên: “Khai thị cho 
chúng sanh ngộ nhập tri kiến Phật,” hay là giác ngộ theo kinh Pháp 
Hoa, Phật tánh theo kinh Niết Bàn và thiên đường cực lạc theo kinh 
Vô Lượng Thọ. 

Theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 33, có mười thứ niệm niệm xuất 
sanh trí của chư Phật: Thứ nhất là trong một niệm, tất cả chư Phật hay 
thị hiện vô lượng thế giới, từ cõi trời giáng xuống. Th nhì là trong một 
niệm, tất cả chư Phật đều hay thị hiện vô lượng thế giới, Bồ Tát thọ 
sanh. 7 ba là tất cả chư Phật hay thị hiện vô lượng thế giới, xuất gia 
học đạo. 7hứ i là tất cả chư Phật hay thị hiện vô lượng thế giới, dưới 
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cội Bồ Đề thành Chánh Đẳng Chánh Giác. Thứ năm là tất cả chư Phật 
hay thị hiện vô lượng thế giới chuyển diệu pháp luân. Thứ sáu là tất cả 
chư Phật đều hay thị hiện vô lượng thế giới, giáo hóa chúng sanh, cúng 
dường chư Phật. Thứ bảy là tất cả chư Phật trong một niệm, đều hay 
thị hiện vô lượng thế giới, bất khả thuyết nhiều loại thân Phật. Thứ ám 
là tất cả chư Phật, trong một niệm, thị hiện vô lượng thế giới, nhiều thứ 
trang nghiêm, vô số trang nghiêm, tất cả trí tạng tự tại của Như Lai. 
Thứ chín là tất cả chư Phật, trong một niệm, đều thị hiện vô lượng thế 
giới, vô lượng vô số chúng sanh thanh tịnh. 7h mười là trong một 
niệm, tất cả chư Phật đều hay thị hiện vô lượng tam thế chư Phật. Tất 
cả chư Phật thị hiện với nhiều loại căn tánh. Tất cả chư Phật thị hiện 
với nhiều cách tinh tấn. Tất cả chư Phật thị hiện với nhiều thứ hạnh 
giải. Tất cả chư Phật thị hiện ở trong tam thế thành Chánh Đẳng Chánh 
Giác. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, có mười lý do khiến chư Bồ Tát 
thị hiện làm đồng tử: Thứ nhất là thị hiện vì hiện để thông đạt tất cả 
nghệ thuật khoa học thế gian mà thị hiện ở thân đồng tử. 7hứ nhì là thị 
hiện vì hiện thông đạt những nghề nghiệp vũ thuật binh trận thế gian 
mà thị hiện ở thân đồng tử. 7hứ ba là thị hiện vì hiện thông đạt tất cả 
những văn bút, đàm luận, cờ nhạc thế gian mà thị hiện ở thân đồng tử. 
Thứ tư là thị hiện vì hiện xa lìa những lỗi lầm của ba nghiệp thân, khẩu 
ý mà thị hiện ở thân đồng tử. 7h năm là thị hiện vì hiện môn nhập 
định trụ niết bàn khắp cùng mười phương vô lượng thế giới mà thị hiện 
ở thân đồng tử. 7" sáu là thị hiện vì hiện sức mạnh siêu quá thiên 
long bát bộ, trời, người, phi nhơn, mà thị hiện ở thân đồng tử. 7h bảy 
là thị hiện vì hiện sắc tướng oai quang của Bồ Tát siêu quá long thần 
hộ pháp mà thị hiện ở thân đồng tử. 7 rán là thị hiện vì muốn làm 
cho những chúng sanh tham đắm dục lạc mến thích pháp lạc mà thị 
hiện ở thân đồng tử. Thứ chín là thị hiện vì tôn trọng chánh pháp, siêng 
tu cúng dường chư Phật mà thị hiện ở thân đồng tử. Thứ zmười là thị 
hiện vì hiện được Đức Phật gia bị, được pháp quang minh mà thị hiện ở 
thân đồng tử. 

Theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, có mười lý do khiến cư Đại Bồ 
Tát thị hiện ở vương cung: Thứ nhất là thị hiện vì muốn làm cho 
những chúng sanh đồng tu hành với Bồ Tát đời trước được thành thục 
thiện căn mà thị hiện ở vương cung. Thứ nhì là thị hiện vì muốn hiển 
thị sức thiện căn của chư Bồ Tát mà thị hiện ở vương cung. 7h ba là 
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thị hiện vì nhơn thiên tham đắm nơi đồ vui thích mà hiển hiện đồ vui 
thích đại oai đức của Bồ Tát nên thị hiện ở vương cung. 7h í⁄ là thị 
hiện vì muốn tùy thuận tâm chúng sanh đời ngũ trược mà thị hiện ở 
vương cung. Th năm là thị hiện vì muốn hiện sức oai đức của Bồ Tát 
có thể ở thâm cung nhập tam muội mà thị hiện ở vương cung. 7h sáu 
là thị hiện vì muốn làm cho chúng sanh đồng nguyện ở đời trước được 
thỏa mãn ý nguyện mà thị hiện ở vương cung. 7⁄⁄ bảy là thị hiện vì 
muốn khiến cha mẹ, gia đình và bà con được thỏa nguyện mà thị hiện 
ở vương cung. Thứ tám là thị hiện vì muốn dùng kỹ nhạc phát ra tiếng 
diệu pháp cúng dường tất cả chư Như Lai mà thị hiện ở vương cung. 
Thứ chín là thị hiện vì muốn ở tại trong cung trụ tam muội vi diệu, từ 
thành Phật nhẫn đến Niết bàn đều hiển bày mà thị hiện ở vương cung. 
Thứ mười là thị hiện vì tùy thuận thủ hộ Phật pháp mà thị hiện ở vương 
cung. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười quyết định giải (hiểu 
rõ chắc chắn) biết chúng sanh giới: Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy 
thời đạt được quyết định giải đại oai lực vô thượng của Như Lai. Thứ 
nhất là biết tất cả chúng sanh giới bổn tánh không thật. Thứ nhì là biết 
tất cả chúng sanh giới đều vào thân một chúng sanh. 7 ba là biết tất 
cả chúng sanh giới đều vào thân một Bồ Tát. 7hứ / là biết tất cả 
chúng sanh giới đều vào Như Lai tạng. 7 năm là biết một thân chúng 
sanh vào khắp tất cả chúng sanh giới. 7hứ sáu là biết tất cả chúng sanh 
giới đều kham làm pháp khí của chư Phật. 7 bảy là biết tất cả chúng 
sanh giới tùy theo sở thích của họ mà vì họ hiện thân chư thiên. 7h 
tám là biết tất cả chúng sanh giới tùy theo sở thích của họ mà hiện oai 
nghi tịch tịnh của Thanh Văn hay Bích Chi Phật. 7h5⁄ chín là biết tất cả 
chúng sanh giới vì họ mà hiện thân công đức trang nghiêm của Bồ Tát. 
Thứ mười là biết tất cả chúng sanh giới vì họ mà hiện thân tướng hảo 
oai nghi tịch tịnh của Như Lai để khai ngộ họ. 

Theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, có mười lý do khiến chư Đại Bồ 
Tát xuất gia: Thứ nhất là nhàm chán tại gia. Thứ nhì là khiến chúng 
sanh nhàm chán sự tham đắm tại gia. 7h ba là tùy thuận tin mến đạo 
Thánh. 7 :⁄ là tuyên dương và tán thán công đức xuất gia. Thứ năm 
là hiển bày lìa hẳn kiến chấp nhị biên. 7hứ sáu là khiến chúng sanh lìa 
xa dục lạc và ngã lạc. 7"ứ bảy là hiện tướng xuất tam giới. Thứ ám là 
hiện tự tại chẳng lệ thuộc người khác. 7hứ chín là vì hiển bày sẽ được 
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thập lực và vô úy của các Đức Như Lai. Thứ mười là vì hậu thân Bồ 
Tát phải thị hiện xuất gia. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười lý do khiến chư đại Bồ 
Tát thị hiện đi bảy bước: Chư Đại Bồ Tát vì muốn điều phục cho 
chúng sanh được an lạc nên thị hiện đi bảy bước như vậy. Thứ nhất là 
vì hiện Bồ Tát lực mà thị hiện đi bẩy bước. 7 nhì là vì hiện xả thí 
bảy thánh tài mà thị hiện đi bẩy bước. 7h⁄ ba là vì cho Địa Thần thỏa 
nguyện mà thị hiện đi bảy bước. 7⁄ /⁄ là vì hiện tướng siêu tam giới 
mà thị hiện đi bẩy bước. 7h năm là vì hiện bước tối thắng của Bồ Tát 
hơn hẳn bước đi của tượng vương, ngưu vương, sư tử vương mà thị hiện 
đi bảy bước. 7⁄ sáu là vì hiện tướng kim cang địa mà thị hiện đi bảy 
bước. 7h bảy là vì hiện muốn ban cho chúng sanh sức dũng mãnh mà 
thị hiện đi bẩy bước. 7h ám là vì hiện tu hành thất giác bửu mà thị 
hiện đi bẩy bước. Thứ chín là vì hiện pháp đã được chẳng do người 
khác dạy nên thị hiện đi bẩy bước. Thứ mười là vì hiện là tối thắng vô 
tỉ ở thế gian nên thị hiện đi bảy bước. 

Theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, có mười lý do khiến chư Bồ Tát 
thị hiện vi tiếu, tự tâm thệ nguyện điều phục chúng sanh: Thứ nhất là 
vì chư đại Bồ Tát nghĩ rằng tất cả thế gian chìm tại vũng bùn ái dục, 
trừ chư Bồ Tát ra, không ai có thể cứu họ được. 7 nhì là vì tất cả thế 
gian bị dục vọng phiền não làm mù, chỉ có chư Bồ Tát là có trí huệ. 
Thứ ba là vì chư Bồ Tát do thân giả danh sẽ được pháp thân vô thượng 
sung mãn tam thế của các Đức Như Lai. 7h⁄ ? là vì bấy giờ Bồ Tát 
dùng mắt vô chướng ngại quán sát tất cả Phạm Thiên nhẫn đến Đại Tự 
Tại Thiên trong mười phương mà nghĩ rằng: Những chúng sanh nầy 
đều tự cho rằng mình có đại trí lực. Thứ năm là vì bấy giờ Bồ Tát quán 
sát các chúng sanh từ lâu gieo trồng thiện căn, nay cũng đều thối mất. 
Thứ sáu là vì Bồ Tát quán sát thấy thế gian chủng tử gieo trồng dù ít 
mà được quả rất nhiều. 7"⁄ bảy là vì Bồ Tát quán sát thấy tất cả 
chúng sanh được Phật giáo hóa đều chắc được lợi ích. 7h zám là vì Bồ 
Tát quán sát thấy trong đời quá khứ chư Bồ Tát đồng hành nhiễm trước 
việc khác, nên chẳng được công đức quảng đại của Phật pháp. Thứ 
chín là vì Bồ Tát quán sát thấy trong đời quá khứ, hàng nhơn thiên 
cùng mình tập hội, mà nay vẫn còn ở bực phàm phu, không xả ly được, 
mà cũng nhàm mỏi. 7hứ mười là vì bấy giờ Bồ Tát được quang minh 
của tất cả Như Lai chiếu đến càng thêm hân hoan vui vẻ. 
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Ngoài ra, còn có nhiều sự thị hiện khác: Thứ nhất là thị hiện biết 
tất cả các pháp. Chư Phật đều hay hiện giác tất cả pháp, diễn thuyết ý 
nghĩa, quyết định không hai. Thứ nhì là hiển gia hộ. Hiển hiện hay gia 
hộ bể ngoài cho phước báo của đời nầy một cách công khai. Đối lại 
với Minh gia hộ, nghĩa là sự gia hộ không thấy được hay gia hộ một 
cách bí mật trong việc loại trừ tội lỗi và tăng trưởng công đức. Thứ ba 
là sắc thân thị hiện. Vì chúng sanh mà thị hiện sắc thân để làm Phật 
sự, một trong mười Phật sự của chư Phật. 7h ứ là Biểu Đức Thị Hiện. 
Thể hiện công đức bằng những hành động và tư tưởng thiện lành như 
đã được giảng dạy trong kinh Hoa Nghiêm, đối lại với đè nén dục 
vọng hay “già tình.” Thứ năm là Hiện Báo thân. Thứ sáu là Hiện Ứng 
hóa pháp thân hay hiện thân hay phương tiện pháp thân. 7h⁄ bảy là 
Hiện vô lượng chư Phật xuất thế. 7h ám là Pháp Hóa Sinh Thân. 
Pháp thân Phật do pháp tính hóa hiện như Phật Thích Ca Mâu NI. 7hứ 
chín là Hiển hiện Bồ Tát oai lực tự tại thần thông. Thị hiện tất cả Bồ 
Tát oai lực tự tại thần thông là viên lâm của Bồ Tát, vì dùng đại thần 
lực chuyển pháp luân điều phục chúng sanh không thôi nghỉ. Đây là 
một trong mười loại viên lâm của chư đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ 
trong pháp nầy thời được đại hạnh an lạc la ưu não vô thượng của Như 
Lai. Thứ mười là Hiện Vô Nhiễm Thân (hiện sanh pháp giới mà không 
nhiễm trước). Đủ Phật công đức hiện sanh pháp giới, thân tướng viên 
mãn, quyến thuộc thanh tịnh, mà đối với tất cả không nhiễm trước. 


The Buddha°s Manifestation 


From the Buddhist point of view, all the circumstances of our life 
are manifestations oŸ our own consciousness. This 1s the fundamenfal 
understanding of Buddhism. From painful, afflicive and confused 
situatlons to happy and peaceful circumstances... all are rooted In our 
own mind. Our problems are we tend to follow the lead of that restless 
mind, a mind that continuously gives birth to new thoughts and Ideas. 
As a result, we are lured from one situation to another hoping to find 
happIness, yet we only experlence nothing but fatpue and 
disappointment, and In the end we keep moving In the cycle of Birth 
and Death. The solution 1s not to suppress our thoughts and desires, for 
this would be Impossible; it would be like trying to cover a stone Over 
Ørass, ørass wIll find Ifs way to survive. We must find a better solution 


230 


than that. Why do we not train ourselves to observe our thoughts withut 
following them. Thịs wIll deprive them thetr supressing energy and 1s 
therefore, they wIll die out by themselves. 

Devout Buddhists do not consider the Buddha as one who can save 
us from the consequence of our Individual sins. On the contrary, we 
should consider the Buddha as an all-seeing, all-wise Counselor; one 
who discovered the safe path and pointed 1t out; one who showed the 
cause of, and the only cure for, human sufferings and afflictions. In 
poInting out the road, in showing us how to escape these sufferings and 
afflicions, He became our Guide. The Buddha appeared, for the 
changing beings from i1llusion Into enliphtenment (according to the 
Lotus Sutra), or the Buddha-nature (according to the Nirvana Sutra), or 
the Joy of Paradise (according to the Infinite Life Sutra). 

According to the Flower Adornment Sufra, chapter 33, there are 
ten kinds oƒ tnstantly creafve kuowledge doƒ the Buddhas: Pirst, all 
Buddhas can, In a single Instant, appear to descend from heaven in 
inimite worlds. Secønd, all Buddhas can, in a single Instant, mamifest 
birth as Enlightening Beings In Iinfinite worlds. 7zrđ, all Buddhas 
manifest renunciaton of the mundane and study of the way to 
liberation 1n infinite worlds. Fowrih, all Buddhas manifest attainment of 
true enlightenment under enlightenment trees 1n Infinite worlds. #?7#?h, 
all Buddhas manifest turning the wheel of the Teaching In Infinite 
worlds. S/xíh, all Buddhas manifest education of sentient beings and 
service of the enlightened 1n Infinite worlds. Sevenh, all Buddhas, In a 
single Instant, manifest untold variety of Buddha-bodies In iniinite 
worlds. E¡/ehíh, all Buddhas can, In a single 1nstant, manifest all kinds 
of adornments In Infinite worlds, innumerable adornments, the freedom 
of the enlightened, and the treasury of omnisclence. Minh, all Buddhas 
can, In a single Instant, manifest countless of pure beings In Infinite 
worlds. 7ewh, all Buddhas can, In a single Instant, manifest the 
Buddhas of past, present and future in Infinite worlds. All Buddhas 
manifest with varlous faculties and characters. All Buddhas manifest 
with varilous energies. All Buddhas manifest with various practical 
understandings. All Buddhas manifest and atfain true enlightenment In 
the past, present and future. 

According to the Flower Adornment Suífra, Chapter 38, there are 
tem reasons Enliphtnimng Beimgs qppear das  chủdren: First, 
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Enlightening Beings manifest as children in order to learn all worldly 
arts and scIlences. Second, Enlightening Beings manifest as children In 
order to learn the riding military arts and various worldly occupations. 
Third, Enlightening Beings manifest as children 1n order to learn all 
kinds of worldly things such as literature, conversation, øames, and 
amusemehnts. #ourh, Enlightening Beings manifest as children because 
of the shedding of errors and faults of word, thought, and deed. 7h, 
Enliphtenng Beings manifest as children in order to enter 
concentration, staying In the door of nirvana, and pervading Infinite 
worlds In the ten directions. 57x/h, Enliphtening Beings manifest as 
children in order to show that their power goes beyond all creatures, 
celestials, human, and nonhuman. Seyeníh, Enliphtening Beings 
mamifest as children In order to show that the appearance and majesty 
of enliphtening beings goes beyond all detties. Eï/ehíh, Enlightening 
BeIngs manifest as children In order to cause sentient beings addicted 
to sensual pleasures to Joyfully take pleasure 1n truth. Mứnh, 
Enlightening Beings manmifest as ch¡ildren 1n order to show the reception 
of truth and respecfully make offerings to all Buddhas. 7emíh, 
Enlightenng Beings manifest as chidren 1n order to show 
empowermernt of Buddhas and being bathed In the light of truth. 
According to the Flower Adornment Sufra, chapter 3Š, there are 
ten reasons Enlightening Beings appear fo live in q royal palqce: Firsi, 
Enlightening Beings manifest to live 1n a royal palace In order to cause 
roofs Of goodness of theIr colleagues of the past to develop to maturity. 
Second, Enlightening Beings manifest to live 1n a royal palace In order 
to show the power of roots of goodness of Enlightening Beings. 7#rd, 
Enlightening Beings manifest to live In a royal palace 1n order to show 
the comforts of great spiritual power of enlightening beings to humans 
and celestials who are obsessed with comforts. #øourh, Enliphtening 
BeIngs manifest to live 1n a royal palace In order to adapt to the minds 
of sentient beings In the polluted world. #7⁄h, Enlightening Beings 
appear to live In a royal palace In order to manifest the spiritual power 
of Enliphtening Beings, able to enter concentration in the heart of the 
palace. 5/x/h, Enlightening Beings manifest to live In a royal palace In 
order to enable those who had the same aspiration In the past to fulfill 
therr aims. Seweníh, Enlightening Beings manifest to live In a royal 
palace In order to enable thetr parents, family and relatives to fulfill 
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therr wishes. E/ehíh, Enlightening Beings manifest to live In a royal 
palace In order to use music to produce the sounds to the sublime 
teaching to offer to all Buddhas. Ninh, Enlightening Beings manifest to 
live In a royal palace in order to dwell in the subtle concentration while 
1n the palace and show everything from the attainment of Buddhahood 
to final extinction. 7enh, Enliphtening Beings manifest to live In a 
royal palace In order to accord with and preserve the teaching of the 
Buddhas. 

According to the Flower Adornment Suífra, Chapter 38, there are 
ten kinds oƒ certadin understanding oƒ the redlm oƒ sentient Đbeings: 
Enlightening beings who abide by these can attain the supremely 
powerful certain understanding of Buddhas. #ïrsí, Great Enliphtening 
BeIngs know that all realms of sentient beings essentially have no 
reality. Second, Great Enlightening Beings know that all realms of 
senftilent beings enter the body of one sentient being. 7Ùrd, Great 
Enlightening Beings know that all realms of sentient beings enter the 
body of an Enlightening Being. Fouríh, Great Enlightening Beings 
know that all realms of sentient beings enter the matrix Of 
enlightenment. #ƒ?h, Great Enlightening Beings know that the body of 
one sentlent being enters all realms of sentlent beings. S/x/h, Great 
Enliphtening Beings know that all realms of sentient beings can be 
vessels of the Buddhas" teaching. Seyeníh, Great Enlightening Beings 
know all realms of sentlent beings and manifest the bodies of celestial 
beiIngs for them according to their desires. E/ghíh, Great Enliphtening 
BeIngs know all realms of sentient beings and manifest the tranquIl, 
composed behavior of saints and Individual illuminates for them, 
according to their Iinclinatilons. nh, Great Enlightening Beings know 
all realms of sentient beings and manifest to them the bodies of 
Enlightening Beings adorned with virtues. 7eníh, Great Enliphtening 
BeIngs know all realms of sentient beings and show them the marks 
and embellishments and the tranquil comportment of Buddhas, and 
enlighten sentient beings. 

According to the Flower Adornment Sufra, chapfer 3Š, there are 
ten reqsons Great Enliphtening Peings leqve q royadl palace: First, 
Great Enlightening Beings leave a royal palace to reJect living at 
home. Second, Great Enliphtening Beings leave a royal palace to cause 
senfient beings attached to their homes give up their attachment. 7rđ, 
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Great Enliphtenng Beings leave a royal palace to follow and 
appreciate the path of SaInts. #owrrh, Great Enliphtening Beings leave 
a royal palace to publicize and praise the virtues of leaving home. 
tựnh, Great Enliphtening Beings leave a royal palace to demonstrate 
enternal detachment from extreme views. S¡x/h, Great Enliphtening 
BeIngs leave a royal palace to cause senflent beings to detach from 
sensual and selfish pleasures. Sewenih, Great Enliphtening Beings 
leave a royal palace to show the apearance of transcending the world. 
Eighth, CGreat Enliphtening Beings leave a royal palace to show 
indepedence, not being subJect to another. Minh, Great Enlightening 
Beings leave a royal palace to show that they are going to atfain the 
ten powers and fearlessnesses of Buddhas. 7eníh, Great Enlightening 
Beings leave a royal palace to because 1t 1s natural that Enlightening 
Beings In thetr final life should do so. 

According to the Flower Adornment Sutra, there dre feH reqsOHS 
Great Enlipghtening Beings show the act gƒ wadlking seven sfeps: For 
these ten reasons they show the act of walking seven steps after birth; 
they manifest this to pacIfy sentlent beings. #ïrsí, Great Enlightening 
BeIngs show the act of walking seven steps to manifest the power of 
enlightening beings. Second, Great Enlightening Beings show the act of 
walking seven steps to manifest the giving of the seven kinds of 
wealth. 7đ, Great Enliphtening Beings show the act of walking 
seven steps to satisfy the wishes of the spirits of the earth. #ourth, 
Great Enlightening Beings show the act of walking seven steps to 
manifest the appearance of transcending the three worlds. 7h, Great 
Enliphtening Beings show the act of walking seven sfeps to manIfest 
the supreme walk of the enlightening being, beyond the walk of the 
elephant, the bull, or the lion. S/x/h, Great Enlightening Beings show 
the act of walking seven steps to manifest the characteristics of 
adamantine ground. Seyenh, Great Enlightening Beings show the act of 
walking seven steps to manifest the desire to give sentient beings 
courageous strength. È¡gh:h, Great Enlightening Beings show the act of 
walking seven sfeps to manifest the practice of the seven Jewels of 
awakening. Minh, Great Enlightening Beings show the act of walking 
seven sfeps to show that the truth they have realized does not come 
†rom the Instruction of another. 7en/h, Great Enlightening Beings show 
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the act of walking seven steps to manifest supreme peerless In the 
world. 

According to the Flower Adornment Sufra, chapter 3Š, there are 
ten reqsons why Great Enlightening Beings simmile and make a promise 
In ther hears ío tame and pacƒy senfient beimgs: First, Great 
Enliphtening Beings manifest to smile and make a promise because 
they think that all worldlings are sunk in the mire of craving, and no 
one but Enliphtening Beings can rescue them. Second Great 
Enlightening Beings manifest to smile and make a promise to tame and 
paclfy sentient beings because all worldlings are blinded by passion 
and afflictions, and only Enlightening Beings have wisdom. 7đ, 
Great Enliphtening Beings manifest to smile and make a promise to 
tame and pacIfy sentient beings because based on this so-called body, 
Enlightening Beings wIll attain the supreme reality-body of Buddhas, 
which fills all times. #our?h, Great Enlightening Beings manifest to 
smile and make a promise to tame and pacIfy sentient beings because 
at the time, the Enlightening Beings, with unobstructed eyes, look over 
all the Brahma heavens and all the controlling heavens, and think: 
These sentient beings all think they have the power of knowledge. 
tựnh, Great Enlightening Beings manifest to smile and make a promise 
to tame and pacIfy sentient beings because they observe sentient 
beings who have long planted roots of goodness and who now are 
repressing and sinking. S¡x/h, Great Enliphtening Beings manifest to 
smile and make a promise to tame and pacIfy sentient beings because 
they observe that though the seeds sown In the world be few, the Ífruits 
reaped are many. Sevenh, Great Enlightening Beings manifest to smile 
and make a promise to tame and pacIfy sentient beings because they 
see that all sentient beings who receive the teaching of Buddha will 
surely gain benefit. Eighh, Great Enlightening Beings manifest to 
smile and make a promise to tame and pacIfy sentient beings because 
they see that Enlightening Beings who were theIr colleagues 1n past 
ages have become obsessed with other things and cannot attain the 
great virtues of the Buddha teaching. Ninh, Great Enliphtening Beings 
manifest to smile and make a promise to tame and pacIfy sentient 
beings because they see that the celestials and humans who were In the 
same communities with them in the past still are in mundane states, 
unable to detach from them, and not tiring of them either. 7en/h, Great 
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Enlightening Beings manifest to smile and make a promise to tame and 
pacIfy sentient beings because at that time they are bathed in the lights 
of all Buddhas and are even more Joyful. 

Besides, there are many other manƒestaions: Firsf, manifest be 
awake to all truths and expound their meanings, definitively, without 
duality. All Buddhas can manifest be awake to all truths and expound 
their meanings, definitively, without duality, one of the ten kinds of 
mastery of nondual action of all Buddhas. Second, manifest for external 
aid. This 1s the aid In the blessing and powers of this life. In contrast 
with Iinvisible or mysteric aid, 1n getting rid of sins, Increasing virtue. 
Thirđ, manifest physical forms to do Buddha-work for sentient beings, 
one of the ten kinds of performance of Buddha-work for sentient beings 
of all Buddhas. 7he ƒourth kind oƒ maniƒesfafion 1s the manIfest virtue. 
To manifest virtue (positive in deeds and thoughts as expounded ïn the 
Avatamsaka Sutra: Kinh Hoa Nghiêm), In contrast with to repress the 
passions. The fjfih kind oƒ maniƒfestaion 1s the manifestatlon of the 
body. The sixth kimd oƒ maniƒestafion 1s the mamifestation of dharma- 
body. The seventh kind oƒ maniƒfestafion 1s the mamifestation of untold 
Buddhas In the world. The eighth kimd oƒ manƒestafion 1S the 
manifesed Buddha (Sakyamun Buddha). The mímh kmd  oƒ 
manJƒfestafion 1s the manifesting the autonomous spiritual capacifles of 
all Enlightenng Beings  Manifesting the autonomous spirtual 
capacities of all Enlightening Beings 1s a grove for enlighening beings 
because they use great spiritual powers to turn the wheel of teaching 
unceasingly and civilize sentient beings. This 1s one of the ten kinds of 
grove of Great Enlightening Beings. Enlightening Beings who abide by 
these can achieve the Buddhas' unexcelled peaceful, happy action, 
Íree from sorrow and affliction. The fenth kind oƒ maniƒestafion 1s the 
manifesting birth in the phenomenal realm but having no attachment to 
anything. Imbued with the qualities of Buddhahood, they manifest birth 
in the phenomenal realm, their physical features perfect, thelr 
aSsOcIates pure, yet they have no attachmernt to anything. 
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Chương Hai Mươi Sáu 
Chapter Twenty-Six 


Đức Phật Thích Ca Mâu Ni 


Phật là Đấng Chánh Biến Tri, đản sanh vào khoảng năm 623 trước 
Tây lịch, tại miễn bắc Ấn Độ, bây giờ là xứ Népal, một nước nằm ven 
sườn dãy Hy Mã Lạp Sơn, trong vườn Lâm Tỳ Ni tại thành Ca Tỳ La 
Vệ, vào một ngày trăng tròn tháng tư. Trước khi thành Phật, tên Ngài 
là Sĩ Đạt Đa Cổ Đàm. Ngài nguyên là Thái Tử của nước Ca Tỳ La Vệ, 
phụ hoàng là Tịnh Phạn Vương, mẫu hoàng tên Ma Da. Tịnh Phạn 
vương đặt tên cho Ngài là Tất Đạt Đa nghĩa là “ngôi vua.” Vua Tịnh 
Phạn làm lễ thành hôn cho Thái tử với công chúa con vua Thiện Giác 
là nàng Da Du Đà La. Trước khi xuất gia, Ngài có một con trai là La 
Hầu La. Mặc dù sống đời nhung lụa, danh vọng, tiền tài, cung điện 
nguy nga, vợ đẹp con ngoan, ngài vẫn cẩm thấy tù túng như cảnh chim 
lồng cá chậu. Một hôm nhân đi dạo ngoài bốn cửa thành, Thái tử trực 
tiếp thấy nhiều cảnh khổ đau của nhân loại, một ông già tóc bạc, răng 
rụng, mắt mờ, tai điếc, lưng còng, nương gậy mà lê bước xin ăn; một 
ngươi bệnh nằm bên lễ rên xiết đau đớn không cùng; một xác chết 
sình chương, ruồi bu nhặng bám trông rất ghê tởm; một vị tu khổ hạnh 
với vẻ trầm tư mặc tưởng. Những cảnh tượng nầy làm cho Thái tử nhận 
chân ra đời là khổ. Cảnh vị tu hành khổ hạnh với vẻ thanh tịnh cho 
Thái tử một dấu chỉ đầu tiên trên bước đường tìm cầu chân lý là phải 
xuất gia. Khi trở về cung, Thái tử xin phép vua cha cho Ngài xuất gia 
làm Tăng sĩ nhưng bị vua cha từ chối. Dù vậy, Thái tử vẫn quyết chí 
tìm con đường tu hành để đạt được chân lý giải thoát cho mình và 
chúng sanh. Quyết định vô tiền khoáng hậu ấy làm cho Thái tử Sĩ Đạt 
Đa sau nầy trổ thành vị giáo chủ khai sáng ra Đạo Phật. 

Năm 29 tuổi, một đêm Ngài dứt bỏ đời sống vương giả, cùng tên 
hầu cận là Xa Nặc thắng yên cương cùng trốn ra khỏi cung, đi vào 
rừng xâu, xuất gia tầm đạo. Ban đầu, Thái tử đến với các danh sư tu 
khổ hạnh, những vị nầy sống một cách kham khổ, nhịn ăn nhịn uống, 
dãi nắng dầm mưa, hành thân hoại thể. Thấy cách tu hành như thế 
không có hiệu quả, Ngài khuyên nên bỏ phương pháp ấy, nhưng họ 
không nghe. Thái tử bèn đi tu tập nhiều nơi khác, nhưng đến đâu cũng 
thấy còn hẹp hòi thấp kém, không thể giải thoát con người hết khổ 
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được. Thái tử tìm chốn tu tập một mình, quên ăn bỏ ngủ, thân hình mỗi 
ngày thêm một tiểu tụy, kiệt sức, nằm ngã trên cỏ, may được một cô 
gái chăn cừu đổ sữa cứu khỏi thần chết. Từ đó, Thái tử nhận thấy 
muốn tìm đạo có kết quả, cần phải bổi dưỡng thân thể cho khỏe mạnh. 
Sau sáu năm tầm đạo, sau lần Thái tử ngồi nhập định suốt 49 ngày 
đêm dưới cội Bồ Đề bên bờ sông Ni Liên tại Gaya để chiến đấu trong 
một trận cuối cùng với bóng tối si mê và dục vọng. Trong đêm thứ 49, 
lúc đầu hôm Thái tử chứng được túc mệnh minh, thấy rõ được tất cả 
khoảng đời quá khứ của mình trong tam giới; đến nửa đêm Ngài 
chứng được Thiên nhãn minh, thấy được tất cả bản thể và nguyên nhân 
cấu tạo của vũ trụ; lúc gần sáng Ngài chứng được Lậu tận minh, biết 
rõ nguồn gốc của khổ đau và phương pháp dứt trừ đau khổ để được 
giải thoát khỏi luân hồi sanh tử. Thái tử Sĩ Đạt Đa đã đạt thành bậc 
Chánh Đẳng Chánh Giác, hiệu là Thích Ca Mâu Ni Phật. Ngày thành 
đạo của Ngài tính theo âm lịch là ngày mồng tám tháng 12 trong lúc 
Sao Mai bắt đầu ló dạng. Sau khi đạt giác ngộ vào năm 35 tuổi cho 
đến khi Ngài nhập Niết Bàn vào năm 80 tuổi, Ngài thuyết giảng suốt 
những năm tháng đó. Chắc chắn Ngài phải là một trong những người 
nhiều nghị lực nhất chưa từng thấy: 45 năm trường Ngài giảng dạy 
ngày đêm, và chỉ ngủ khoảng hai giờ một ngày. Suốt 45 năm, Đức 
Phật truyền giảng đạo khắp nơi trên xứ Ấn Độ. Ngài kết nạp nhiễu đệ 
tử, lập các đoàn Tăng Già, Tỳ Kheo và Tỳ Kheo Ni, thách thức hệ 
thống giai cấp, giảng dạy tự do tín ngưỡng, đưa phụ nữ lên ngang hàng 
với nam giới, chỉ dạy con đường giải thoát cho dân chúng trên khắp 
các nẻo đường. Giáo pháp của Ngài rất đơn giản và đầy ý nghĩa cao 
cả, loại bỏ các điều xấu, làm các điều lành, thanh lọc thân tâm cho 
trong sạch. Ngài dạy phương pháp diệt trừ vô minh, đường lối tu hành 
để diệt khổ, xử dụng trí tuệ một cách tự do và khôn ngoan để có sự 
hiểu biết chân chánh. Đức Phật khuyên mọi người nên thực hành mười 
đức tính cao cả là từ bị, trí tuệ, xả, hỷ, giới, nghị lực, nhẫn nhục, chân 
thành, cương quyết, thiện ý và bình thản. Đức Phật chưa hề tuyên bố là 
Thần Thánh. Người luôn công khai nói rằng bất cứ ai cũng có thể trở 
thành Phật nếu người ấy biết phát triển khả năng và dứt bỏ được vô 
minh. Khi giác hạnh đã viên mãn thì Đức Phật đã S0 tuổi. Đức Phật 
nhập Niết Bàn tại thành Câu Thi Na, để lại hàng triệu tín đồ trong đó 
có bà Da Du Đà La và La Hầu La, cũng như một kho tàng giáo lý kinh 
điển quý giá mà cho đến nay vẫn được xem là khuôn vàng thước ngọc. 
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Đức Phật nói: “Ta không phải là vị Phật đầu tiên ở thế gian nầy, và 
cũng không phải là vị Phật cuối cùng. Khi thời điểm đến sẽ có một vị 
Phật giác ngộ ra đời, Ngài sẽ soi sáng chân lý như ta đã từng nói với 
chúng sanh.” Trước khi nhập diệt, Đức Phật đã dặn dò tứ chúng một 
câu cuối cùng: “Mọi vật trên đời không có gì quý giá. Thân thể rồi sẽ 
tan rã. Chỉ có đạo Ta là quý báu. Chỉ có chân lý của Đạo Ta là bất di 
bất dịch.” 

Theo Eitel trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, Thích Ca Mâu Ni 
là vị Thánh của dòng họ Thích Ca. Chữ Thích Ca có nghĩa là nhân từ 
hay tịnh mặc, là một vị sống độc cư, hay bậc tịch nh trong dòng họ 
Thích Ca. Sau 500 hay 550 kiếp, cuối cùng Đức Thích Ca Mâu Ni đạt 
được quả vị Bồ Tát, sanh vào cung trời Đâu Suất, và vào ngày 8 tháng 
tư giáng trần bằng bạch tượng, vào hông phải của Hoàng Hậu Ma Da 
vợ vua Tịnh Phạn. Năm sau vào ngày § tháng hai Hoàng Hậu hạ sanh 
ngài trong vườn Lâm Tỳ Ni, ở phía đông thành Ca Tỳ La Vệ, nay 
thuộc Népal. Ngài là con vua Tịnh Phạn, dòng dõi Sát Đế Lợi, cai trị 
thành Ca Tỳ La Vệ. Hạ sanh ngài được bảy ngày thì Hoàng Hậu Ma 
Da qua đời, ngài được bà dì tên Ba Xà Ba Đề nuôi nấng dạy dỗ. Ngài 
vâng lệnh vua cha kết hôn cùng công chúa Da Du Đà La, được một 
con trai tên La Hầu La. Sau đó Ngài lìa bỏ gia đình ra đi tìm chân lý, 
trở thành một nhà tu khổ hạnh, cuối cùng vào năm 35 tuổi Ngài chứng 
ngộ và nhận thức rằng giải thoát khỏi vòng sanh tử không phải do khổ 
hạnh, mà do nơi giới đức thanh tịnh; những điều nầy ngài giải thích 
trong Tứ Diệu Đế và Bát Chánh Đạo. Cộng đồng Tăng Sĩ của ngài dựa 
trên đức hạnh và trí tuệ, được biết đến như là Đạo Phật, và Ngài cũng 
được biết đến như là vị Phật. Ngài nhập diệt khoảng năm 487 trước 
Tây Lịch, khoảng § năm trước Khổng Tử. Tên tộc (gia đình) của ngài 
là Cổ Đàm, người ta nói Cô Đàm là tên của toàn bộ tộc. 

Theo các tông phái Thiền thì Phật tử chấp nhận rằng vị Phật lịch sử 
ấy không phải là vị thần tối thượng, cũng không phải là đấng cứu thế 
cứu người bằng cách tự mình gánh lấy tội lỗi của loài người. Người 
Phật tử chỉ tôn kính Đức Phật như một con người toàn giác toàn hảo đã 
đạt được sự giải thoát thân tâm qua những nỗ lực của con người và 
không qua ân điển của bất cứ một đấng siêu nhiên nào. Theo Phật 
giáo, ai trong chúng ta cũng là một vị Phật, nghĩa là mỗi người chúng 
ta đều có khả năng làm Phật; tuy nhiên, muốn thành Phật, chúng ta 
phải đi theo con đường gian truân đến giác ngộ. Trong các kinh điển, 
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chúng ta thấy có nhiều sự xếp loại khác nhau về các giai đoạn Phật 
quả. Một vị Phật ở giai đoạn cao nhất không những là một người giác 
ngộ viên mãn mà còn là một người hoàn toàn, một người đã trở thành 
toàn thể, bản thân tự đây đủ, nghĩa là một người trong ấy tất cả các 
khả năng tâm linh và tâm thần đã đến mức hoàn hảo, đến một giai 
đoạn hài hòa hoàn toàn và tâm thức bao hàm cả vũ trụ vô biên. Một 
người như thế không thể nào đồng nhất được nữa với những giới hạn 
của nhân cách và cá tính và sự hiện hữu của người ấy. Không có gì có 
thể đo lường được, không có lời nào có thể miêu tả được con người ấy. 


Sakyamuni Buddha 


The historical person with the name of Siddhartha, a Fully 
Enlightened One. One who has reached the Utmost, Right and Equal 
Enlightenment. The Buddha ¡s the All-Knowing One. He was born In 
623 BC in Northern India, in what 1s now Nepal, a country situated on 
the slope of Himalaya, In the Lumbinm Park at Kapilavathu on the 
Vesak Fullmoon day of April. Before becoming Buddha, his name 1s 
Siddhartha Gotama. He was born a prince. His father was Rajah 
Suddhodana, and his mother Maha Maya. His personal name was 
Siddhartha meaning heir to the throne. He marrled the princess 
Yasodhara, daughter of King Soupra-Buddha, who bore him a son 
named Rahula. Although raised In princely luxury and glory, 
surrounded with splendid palaces, His beautiful wife and well-behaved 
son, He felt trapped amidst this luxury like a bird in a gold cage, a fish 
1n a silver vase. During a visit to the outskirts of the city, outside the 
four palace portals, He saw the spectacle of human suffering, an old 
man with white harr, fallen teeth, blurred eyes, deaf ears, and bent 
back, resting on his cane and begging for his food; A sick man lying at 
the roadside who roaned painfully; a dead man whose body was 
swollen and surrounded with flies and bluebottles; and a holy ascetic 
with a calm appearance. The four sights made Him realize that life 1s 
subJect to all sorts of sufferings. The sipht of the holy ascetic who 
appeared serene gave Him the clue that the first step in His search for 
Truth was “Renunciation.” Back In his palace, he asked his father to let 
Him enter monkhood, but was refused. Nevertheless, He decided to 
renounce the world not for His own sake or convenience, but for the 
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sake of suffering humamity. This unprecedented resolution made Prince 
Siddartha later become the Founder of Buddhism. 

At the age of twenty-nine, one night He decided to leave behind 
His princely life. After his groom Chandala saddled His white horse, 
He rode off the royal palace, toward the dense forest and became a 
wandering monk. First, He studied under the guidance of the leading 
masters of the day and learned all they could teach Him. When He 
could not find what He was looking for, He Joined a group of five 
mendicants and along with them, He embarked on a life of austerlty 
and particularly on starvation as the means which seemed most likely 
to put an end to binh and death. In His desire for quietude He 
emaciated (made His body to become thiner and thiner) His body for 
SIX years, and carried out a number of strict methods of fasting, very 
hard for ordinary men to endure. The bulk of His body was greatly 
reduced by this self-torture. His fat, flesh, and blood had all gone. Only 
skin and bone remained. One day, worn out He fell to the ground In a 
dead faint. A shepherdess who happened to pass there gave Him milk 
to drink. Slowly, He recovered His body strength. His courage was 
unbroken, but His boundless 1ntellect led Him to the decIsion that from 
now on He needed proper food. He would have certainly died had He 
not realized the futility of self-mortification, and decided to practice 
moderation Instead. Then He went Into the NarranJana river to bathe. 
The five mendicants left Him, because they thought that He had now 
turned away from the holy life. He then sat down at the foot of the 
Bodhi tree at Gaya and vowed that He would not move until He had 
affained the Supreme Enlightenment. After 49 days, at the beginning of 
the night, He achieved the “Knowledge of Former Existence,” 
recollecting the successive serles of His former births in the three 
realms. At midnight, He acqurred the “Supreme Heavenly Eye,” 
perceiving the spirit and the origin of the Creation. Then early next 
morning, He reached the state of “All Knowledge,” realizing the origin 
of sufferings and discovering the ways to eliminate them so as to be 
liberated from birth-death and reincarnatlon. He became Anuttara 
Samyak-Sambodhi, His tile was Sakyamuni Buddha. He attained 
Enliphtenmernt at the age of 35, on the eighth day of the twelfth month 
of the lunar calendar, at the time of the Morning Star”s rising. After 
attainng Enlightenmert at the age of 35 until his Mahaparinirvana at 
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the age of 80, he spent his lie preaching and teaching. He was 
certaintly one of the most energetic man who ever lived: forty-nine 
years he taught and preached day and nipht, sleeping only about two 
hours a day. For 45 years, the Buddha traversed all over India, 
preaching and making converts to His religion. He founded an order of 
monks and later another order of nuns. He challenged the caste system, 
taught religIous freedom and free Inquiry, raised the status of women 
up to that of men, and showed the way to liberation to all walks of lIfe. 
His teaching were very simple but spiritually meaningful, requiring 
people “to put an end to evil, fulfil all good, and pur1fy body and mind." 
” He taught the method of eradicating Ignorance and suppressing 
sufferings. He encouraged people to mainfain freedom In the mind to 
think freely. All people were one In the eyes of the Buddha. He 
advised His disciples to practice the ten supreme qualitIies: compassion, 
wIsdom, renunciation, discipline, w1ll power, forbearance, truthfulness, 
determination, goodwll, and equanimity. The Buddha never claimed to 
be a detty or a saint. He always declared that everyone could become a 
Buddha If he develops his qualitles to perfection and 1s able to 
eliminate his Ignorance completely through his own efforts. At the age 
of 80, after completing His teaching mission, He entered Nirvana at 
Kusinara, leaving behind millions of followers, among them were HIs 
wlfe Yasodara and His son Rahula, and a lot of priceless doctrinal 
treasures considered even today as precIous moral and ethical models. 
The Buddha said: “I am not the first Buddha to come upon this earth, 
nor shall I be the last. In due time, another Buddha wIll arise, a Holy 
one, a supreme Enliphtened One, an incomparable leader. He will 
reveal to you the same Eternal Truth which I have taught you.” Before 
entering Nirvana, the Buddha uttered His last words: “Nothing in this 
world 1s precious. The human body will disintegrate. Ony 1s Dharma 
precIous. Only 1s Truth everlasting.” 

According to Eitel in The Dictionary of Chinese-English Buddhist 
Terms composed by Professor Soothill, Sakyamumi, the saint of the 
sakya tribe. Muni 1s saint, holy man, sage, ascetic, monk; It 1s 
1nterpreted as benevolent, charitable, kind, also as one who dwells 1n 
seclusion. After 500 or 550 previous 1ncarnations, Sakyamuni finally 
attained to the state of Bodhisattva, was born 1n the Tusita heaven, and 
descended as a white elephant, through her right side, Into the womb of 
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the immaculate Maya, the purest woman on earth; this was on the 8” 
day of the 4” month; the following year on the 8” day of the 2" month 
he was born from her right side painlessly as she stood unđer a tree In 
the Lumbimi garden. He was born the son of King Suddhodana, of the 
Ksatriya casfte, ruler of Kapilavastu, and Maya his wIfe; that Maya died 
seven days later, leaving him to be brought up by her sister PraJapati; 
that in due course he was married to Yasodhara who bore him a son, 
Rahula; that in search of truth he left home, became an ascetic, 
severely disciplined himself, and finally at 35 years of age, under a 
tree, realized that the way of release from the chain of rebirth and 
death lay not In asceticism but in moral purity; this he explained first in 
his four dogmas, and eightfold noble way. He founded his communIity 
on the basis of poverty, chastity, and Insipht or medifation, and 1t 
became known as Buddhism, as he became known as Buddha, The 
Enlightened. His death was probably In or near 487 B.C., a few years 
before that of Confucius in 479. The sacerdotal name of his family 1s 
Gautama, said to be the orIginal name of the whole clan, Sakya beIing 
that of his branch; his personal name was Siddhartha, or 
Sarvarthasiddha. 

According to the Zen sects, Buddhists accept the historic 
Sakyamumi Buddha neither as a Supreme Detty nor as a savior who 
rescues men by taking upon himself the burden of their sins. Rather, 1t 
verenates him as a fully awakened, fully perfected human being who 
aftained liberation of body and mind through his own human efforts and 
not by the grace of any supernatural being. According to Buddhism, we 
are all Buddhas from the very beginning, that means everyone 0Ÿ us Is 
potentially a Buddha; however, to become a Buddha, one must follow 
the arduous road to enlightenment. Various classifications of the stages 
of Buddhahood are to be found in the sutras. A Buddha In the highest 
stage 1s not only fully enlightened but a Perfect One, one who has 
become whole, complete In himself, that 1s, one in whom all spiritual 
and psychic faculties have come to perfection, to maturity, to a stage of 
perfect harmony, and whose conscIousness encompasses the Infinity of 
the universe. Such a one can no longer be Identiied with the 
limitations of his individual personality, his individual character and 
exIstence; there Is nothing by which he could be measured, there are 
no words to describe him. 
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Chương Hai Mươi Bảy 
Chapter Twenty-Seven 


Năm Gia Đình Phật 


Theo Phật giáo Mật tông Tây Tạng, có năm nguyên lý hay năm 
gia đình Phật. Gia đình Phật đầu tiên là Gia Đình Kim Cang: Theo 
nghĩa gia đình Kim cang là gia đình của sự sắc bén, kết tụ và bền chắc. 
Từ Vajra thỉnh thoảng được dịch một cách cạn cợt là “Kim cang,” 
nhưng dịch như vậy không được chính xác. Theo truyền thống thì kim 
cang là một loại đá quý từ cõi trời có khả năng cắt đứt mọi vật. Nó 
thật sự hơn hẳn một viên kim cương của thế tục; nó hoàn toàn không 
thể bị phá hủy được. Gia đình Kim cang được biểu hiện qua hình tượng 
của chiếc chùy kim cang, hay kim cang quyển trượng, tiếng Tây Tạng 
là Dorje. Chiếc chùy kim cang hay viên siêu kim cương này có năm 
cạnh, biểu tượng cho năm sự cảm thọ của chúng ta: sân hận, kiêu mạn, 
tham dục, ganh ty, và si mê. Những cạnh bén của chiếc chùy Kim cang 
chẳng những có khả năng cắt đứt mọi thứ tâm lý bệnh hoạn thuộc năm 
lãnh vực trên, mà chúng còn có khả năng nhạy bén đối với những viễn 
cảnh có thể xảy ra. Nói khác đi, kim cang bất hoại được nói như một 
đống lưỡi dao bào: nếu chúng ta ngây ngô nắm chúng trong tay hay sờ 
vào chúng, chúng ta luôn luôn bắt gặp những lưỡi dao bén cắt vào tay 
ta và đi xuyên suốt qua thân tâm ta. Khái niệm ở đây về kim cang có 
thể điều chỉnh hay chữa lành các tâm lý bệnh hoạn một cách chính 
xác. Trong đời sống bình thường có lẽ sự cảm thọ về Kim cang không 
có tác dụng mạnh như những lưỡi dao bào trong tay chúng ta, nhưng 
cũng không kém phần nhạy bén và cá biệt. Nó giống như cái lạnh cắt 
da của mùa Đông. Mỗi khi chúng ta đi ra ngoài trời chúng ta liền bị tê 
cóng tức thì. Đối với các học giả thì tác dụng của Kim cang rất nhạy 
bén. Tất cả các học giả đều là thành viên của gia đình này. Một thành 
viên trong gia đình Kim Cang là những người có khả năng phán xét 
mọi việc đúng hay sai một cách hợp lý. Trí thức của gia đình Kim 
Cang bao hàm sự nhạy bén đối với sự cởi mở và cái nhìn tổng quát 
mọi khía cạnh của các sự việc. Chẳng hạn họ có thể nhìn một quả cầu 
thủy tinh từ hàng trăm góc cạnh, tùy theo nơi để quả cầu, cách nhìn 
quả cầu, khoảng cách từ nơi quan sát đến quả cầu, vân vân. Sự tri thức 
của gia đình Kim Cang không thể đơn thuần hiểu theo nghĩa của một 
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bộ bách khoa tự điển; nó nhạy bén và tĩnh giác về các viễn cảnh của 
vấn đề. Sự bất hoại và nhạy bén này là những bản năng cá biệt và rất 
thật. Sự diễn tả về bệnh hoạn của Kim Cang liên hệ tới sân hận và 
tánh chấp thủ về tri thức. Nếu chúng ta chấp chặt vào một kiểu lý luận 
đặc biệt nào đó thì sự nhạy bén của Kim cang liễn bị cứng nhắc chứ 
không còn uyển chuyển như trước nữa. Chúng ta trở thành sở hữu của 
trí tuệ, chứ không còn rộng mở nữa. Sự sân hận trong Kim cang có thể 
đơn thuần là sự hung hăng, nhưng cũng có thể là sự căng thẳng vì 
chúng ta chấp chặt vào sự nhạy bén của trí não chúng ta. Kim cang 
cũng liên hệ tới nước. Dòng nước đục hay gợn sóng tượng trưng cho sự 
biểu lộ sân hận qua hành động giận dữ, trong khi dòng nước trong 
tượng trưng cho sự nhạy bén, chính xác và phản chiếu trí tuệ Kim 
cương. Kỳ thật, trí tuệ kim cang được gọi là “Đại viên cảnh trí” (loại trí 
tuệ trong sáng như gương soi vậy), nó cũng giống như mặt hồ tỉnh lặng. 
Một cách ngẫu nhiên, từ Kim Cang cũng được dùng trong các chữ 
“Kim cang Thừa,” “Kim cang Sư,” “Kim cang mạn,” đều không phải là 
những ngôn ngữ dành cho gia đình Kim Cang, mà nó chỉ được dùng với 
nghĩa là “Bất Hoại” mà thôi. Kim cang ở hướng Đông, vì Kim cang 
được xếp vào sự liên hệ với ánh bình minh khi mặt trời mọc. Kim cang 
được trình bày qua màu xanh dương và mang hình thể chiếc chùy kim 
cang. Đây chính là hình ảnh của sự cảm thọ nhạy bén, giống như tinh 
thân tỉnh táo của chúng ta vào buổi ban mai khi chúng ta vừa thức giấc. 
Chúng ta nhìn trong ánh sáng của bình minh, khi những tia sáng đầu 
ngày được quả đất tiếp nhận và phản chiếu lại, biểu tượng của sự tỉnh 
thức về thực tại hiện hữu. 

Gia đình Phật thứ hai là Gia Đình Bảo Vương: Bảo vương có thật 
nghĩa là sự trải rộng hay sự giản rộng chính mình và làm sung mãn thế 
giới quanh mình. Sự trải rộng, giàu có và đong đầy cũng có thể có trở 
ngại và yếu điểm. Trong khía cạnh tâm lý của Bảo vương, sự giầu có 
của Bảo vương có thể hiện qua hình tướng mập mạp và làm ra vẻ quan 
trọng, ngoài sức tưởng tượng của chúng ta. Họ luôn giản rộng ra, phơi 
bày một cách vô tư và dễ bị đưa tới những hành động điên rổ. Nó 
giống như cảm giác bơi trong mật và bơ vậy. Một khi chúng ta bị 
những thứ ấy bám vào người thì chúng ta khó lòng thoát ra khỏi được 
chúng. Chúng ta không thể chỉ đơn thuần phủi chúng, mà chúng ta cần 
phải có bột tẩy hay xà bông để tẩy sạch các chất nhờn ấy ra khỏi cơ 
thể. Trên phương diện tích cực về sự diễn tả vầ bảo vương, nguyên tắc 
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giàu có của Bảo vương thật đặc biệt lạ thường. Chúng ta cảm thấy vô 
cùng giàu có và đong đây, và chúng ta tự trải rộng cả thế giới một 
cách cá biệt, trực tiếp, nhạy cảm, tâm lý và cả tâm linh nữa. Chúng ta 
mở rộng như cơn nước lũ hoặc như một cơn địa chấn. Chúng ta luôn có 
một cảm giác mở rộng, làm rung chuyển cả thế giới, tạo ra nhiều 
đường nứt trên quả địa cầu. Đây là khả năng mở rộng của Bảo vương. 
Sự giác ngộ của Bảo vương gọi là Bình đẳng tánh trí vì trong sự bao 
trùm cả vũ trụ Bảo vương chấp nhận mọi sự hiện hữu một cách bình 
đẳng. Do đó Bảo vương cũng là biểu tượng của mặt đất. Mặt đất chấp 
nhận những khúc gỗ nằm thoải mái trên đất. Khúc gỗ ấy không muốn 
rời mặt đất. Nó muốn nằm đó, nhưng đồng thời trên khúc gỗ ấy đủ thứ 
các loại nấm và rong rêu và chấp nhận tất cả sinh vật làm tổ sinh sống 
trên đó. Cái hiện tượng ù lì ấy cứ mãi như thế một cách tự nhiên, tự 
tạo phương tiện cho mình đồng thời mời gọi người khác đến cùng an 
dưỡng, đó là hình ảnh của Bảo vương. Bảo vương thuộc phương Nam. 
Gia đình này tượng trưng cho sự giàu sang, do vậy được trình bày qua 
màu vàng và mang hình hình thể một viên ngọc quý vào buổi trưa, khi 
chúng ta cần sự nghỉ ngơi nh dưỡng và ăn uống bồi bổ cơ thể. 

Gia đình Phật thứ ba là Gia Đình Liên Hoa: Theo nghĩa đen Liên 
Hoa có nghĩa là hoa sen. Biểu tượng của sự giác ngộ trong gia đình 
Liên hoa là đóa sen mọc lên từ trong bùn, nhưng lại tinh khiết và trong 
sáng. Những chứng bệnh của gia đình Liên hoa là những ảnh hưởng 
thần kinh theo cái tâm ái, thủ và hữu (yêu thích, chấp chặt và sở hữu). 
Là một thành viên của gia đình Liên hoa, chúng ta là những chúng 
sanhcủa thế giới tham dục, chúng ta sẵn sàng quyến rũ thế giới, nhưng 
lại không chịu bổ công ra tâm sự với thế giới. Bản chất của chúng ta là 
một con người khoác lác hay là một kẻ làm nghề quảng cáo, nhưng 
căn bản chúng ta là một con công thích khoe màu sắc lộng lẫy của nó. 
Kỳ thật, Kim Cang Thừa biểu tượng Đức Phật A Di Đà theo truyền 
thống ngồi trên mình công, nói lên sự chế ngự các tâm bệnh. Một 
người mang những tâm bệnh của gia đình Liên Hoa nói năng nhỏ nhẹ, 
nhỏ nhẹ một cách tuyệt vời, họ tỏa ra một sức quyến rũ mạnh về tình 
dục, vui vẻ, rộng lượng và hoàn toàn dễ thích nghi: “Nếu bạn làm tổn 
thương tôi, không sao. Đó là chuyện thường tình trong vấn để tình cảm. 
Sau khi bạn lắng lòng xin hãy trở lại với tôi.” Đây là lối quyến rũ theo 
tánh Liên hoa, đôi khi quá đáng, đôi khi nó đong đầy lòng bi mẫn, tùy 
theo cảm nhận của từng cá nhân. Liên hoa liên hệ với yếu tố về lửa. 
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Trong trạng thái hỗn mang, lửa không phân biệt bất cứ vật gì mà nó 
gặp, nó cứ chụp lấy, đốt cháy và hủy hoại. Trong tâm giác ngộ, ngọn 
lửa tình dục được biến thành sự nồng ấm của lòng bi mẫn. Khi các tâm 
bệnh của gia đình Liên Hoa được chuyển hóa, nó trở thành đặc tính 
của sự chính xác và tĩnh thức một cách mầu nhiệm, nó trở thành những 
hành động đầy quan tâm và sự tìm câu hiểu biết chân chánh. Tất cả 
mọi vật đều được thấy như là đặc tính riêng của chúng. Vì vậy trí tuệ 
của gia đình Liên Hoa được gọi là Diệu Quán Sát trí hay trí tuệ nhận 
biết nhiều khía cạnh khác nhau. Bản chất thật của sự quyến rũ của gia 
đình Liên Hoa chỉ là sự mở rộng thật sự (sự bày tổ với thế giới hình 
tướng bên ngoài sự cởi mở của họ về những gì họ có và họ là gì). Họ 
sẽ đem lại cho thế giới những cảm giác thích thú đầy hứa hẹn. Trong 
tất cả những cảm thọ, họ đều cảm thấy mang lại nhiều hứa hẹn. Họ 
luôn luôn cảm nhận từ những cảnh giới chung quanh sự mời gọi và sự 
tiếp đón tự nhiên không gượng gạo. Phẩm chất này của Liên Hoa tạo 
cho chúng ta cảm giác chúng ta đang tắm trong nước hoa hay trong 
nước trà lài. Mỗi lần sau khi tắm chúng ta đều cảm thấy khỏe khắn 
tươi tắn tuyệt diệu và cảm thấy sự tiếp đãi thật vô cùng có ý nghĩa. 
Chủ cho chúng ta ăn những món ăn ngon, nhưng không bị đầy bụng. 
Chúng ta sống trong thế giới của sữa và mật, nhưng qua sự cảm thọ rất 
vi tế hoàn toàn khác hẳn với cảm thọ đầy ắp và ngột ngạt của gia đình 
Bảo vương. Thật là tuyệt diệu! Ngay cả miếng bánh mì chúng ta đang 
ăn cũng tổa mùi thơm ngào ngạt, và miếng kem cũng mang màu hồng 
của cánh sen. Chúng ta khó kểm lòng trước sự hấp dẫn ấy và thèm 
thuông muốn ăn ngay lập tức. Bên cạnh đó là tiếng nhạc dễ chịu và 
ngay cả không có nhạc đi chăng nữa, chúng ta thì trong gia đình Liên 
Hoa, khi chúng ta nghe những tiếng gió chung quan ta nó cũng trở 
thành những điệu nhạc du dương. Dù chúng ta không phải là những 
nhạc sĩ chúng ta vẫn có thể sáng tác được đủ các loại nhạc. Chúng ta 
ao ước chúng ta tor thành nhà thơ hay một người mang tình thương kỳ 
diệu đến cho mọi người. Liên Hoa thuộc về hướng Tây, và được trình 
bày qua màu đỏ và hình thể một cánh sen. Khi một ngày sắp tàn, 
chúng ta bắt đầu tìm kiếm một người để yêu. Đây là thời gian của sự 
họp mặt, thời gian để đi đến cuộc hẹn hò với người yêu. Hay khi chúng 
ta đặc biệt thích một món đô cổ, một món đồ trang sức thì đây là lúc 
để chúng ta đi mua những thứ ấy. 
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Gia đình Phật thứ tư là Gia Đình Nghiệp: Gia đình nghiệp là một 
gia đình mang những đặc tính hoàn toàn khác biệt. Ở đây không phải 
nói về những nghiệp báo, mà nói về nghiệp trong ý nghĩa rộng hơn, nó 
đơn giản là hành động. Tâm bệnh của gia đình của nghiệp chính là sự 
ganh ty, so sánh và ghen ghét. Trí tuệ của gia đình Nghiệp được gọi là 
trí tuệ hoàn thành của mọi hành động hay Thành Sở Tác Trí. Nó mang 
tính siêu việt trong sự hoàn tất tất cả mọi việc không cần tốn nhiều hơi 
sức, hay bị vướng vào các chứng tâm bệnh. Đây là một thành tựu quả 
nhiên qua cách sống và tiếp nhận thế giới của chúng ta. Trong tất cả 
mọi trường hợp, siêu việt và bệnh hoạn, Nghiệp đều đem đến một kết 
quả. Khi chúng ta sống trong gia đình Nghiệp qua màn vô minh chúng 
ta sẽ vô cùng khó chịu khi phát hiện ra một cọng tóc trong tách trà của 
chúng ta. Trước tiên chúng ta nghĩ là cái chén bị nứt và sợi tóc chính là 
cái lần rạn nứt. Sau đó chúng ta cảm thấy dễ chịu hơn vì cái tách 
không bị nứt và cái mà ta tưởng là lần nứt kia chỉ là một sợi tóc. Nhưng 
rồi chúng ta bắt đầu nhìn sợi tóc trong tách trà và trở nên bực dọc. 
Chúng ta thích thấy mọi việc phải được làm một cách có hiệu nghiệm 
và hoàn toàn tinh sạch. Tuy nhiên, nếu chúng ta đạt được sự tinh sạch 
thì chính sự tinh sạch ấy lại trở thành một vấn đề khác: chúng ta cảm 
thấy thiếu tự tin vì không còn gì để cai quản, hay không còn gì để tiếp 
tục thực hiện. Chúng ta luôn tìm cách kiểm soát lại từng chi tiết nhỏ 
nhất, bởi vì chúng ta luôn đòi hỏi phải sắc xảo trong mọi hiệu quả. 
Nếu chúng ta gặp một người không có hiệu quả, một người bê tha 
trong cuộc sống, thì chúng ta xem anh ta là đáng kinh tởm. Chúng ta 
muốn bỏ rơi anh ta và không muốn có sự liên hệ gì đến con người như 
vậy, chắc chắn là chúng ta không thể nào kính trọng loại người như 
vậy, dù cho người ấy có là một nhạc sĩ kỳ tài hay một nhà khoa học 
nổi bật hay gì gì đi chăng nữa. Ngược lại, khi chúng ta gặp người có 
năng suất không có khuyết điểm nào, thì chúng ta tin rằng đó là người 
tốt nên làm bạn. Chúng ta chỉ muốn có quan hệ với những người có 
trách nhiệm và đàng hoàng. Tuy nhiên, chúng ta cũng thấy rằng chúng 
ta cũng đang ganh ghét với những người có năng suất. Chúng ta muốn 
người khác có năng suất nhưng không hơn chúng ta. Một trong những 
tâm bệnh của gia đình Nghiệp là muốn tạo một thế giới đồng nhất. 
Ngay cả khi chúng ta không có một tư tưởng triết lý nào, một sự hành 
trì thiển quán nào, một sự hiểu biết nào về tự ngã như thế nào, chúng 
ta vẫn tin rằng mình có khả năng giao tiếp với thế giới một cách thích 
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hợp và đúng đắn. Chúng ta có thể diện và khả năng riêng của mình, 
chúng ta có thể tìm cho mình một vị trí xứng đáng trong đời sống. 
Chúng ta cảm thấy khó chịu vì người khác không hành sử theo cách 
chúng ta hành xử. Nghiệp đi đôi với biểu tượng của gió. Gió không bao 
giờ thổi một lúc nhiều phương hướng, nó luôn luôn chỉ thổi một chiêu. 
Đây chính là hình ảnh của con đường một chiều trong tâm ganh ghét 
hờn giận, những cái tâm luôn xé to những việc cỏn con. Trong trí tuệ 
của Nghiệp sự ganh ghét không có mặt, chỉ còn lại năng lượng tích 
cực, khả năng hoàn tất công việc và sự cởi mở. Nói cách khác, tánh 
tích cực của gió được bảo tồn giống như những công việc tích cực của 
chúng ta luôn mang lại lợi lạc đến cho tất cả muôn loài. Chúng ta sẽ 
thấy những khả năng có thể được sử dụng một cách thích hợp một cách 
tự nhiên trong từng trường hợp. Hành động của chúng ta mang lại hậu 
quả tốt. Nghiệp nằm ở phương Bắc, qua màu xanh lục và hình thể một 
lưỡi gươm. Cuối cùng chúng ta đã nắm được tình hình; chúng ta đã có 
tất cả những gì chúng ta cần, không có một thứ gì mà chúng ta chưa có. 
Chúng ta đã đem những món hàng mà chúng ta đã mua về nhà, hay đã 
mời được người tình. Chúng ta sẽ nói: “Hãy khép cửa lại, hãy khóa nó 
lại.” Đàn tràng ngũ phương Phật mang một ý nghĩa như thế, nó diễn tả 
tiến trình của một ngày trong đời sống của chúng ta. 

Gia đình thứ năm là Gia Đình Phật: Gia đình Phật được liên đới 
với không gian. Năng lượng Phật chính là những nền tẳng của hiện hữu 
hay là không gian căn bản. Đó chính là không gian hay khoảng dưỡng 
khí chung quanh chúng ta, yếu tố làm tổn tại các hiện hữu. Đây là 
những pháp luật và sự chắc chắn. Những thành viên của gia đình Phật 
có những cảm tính tự nhiên về các cẩm thọ siêu hình có khả năng tư 
duy. Tâm bệnh của gia đình Phật là cái ảo giác không thuộc vào trong 
không gian. Thường thì nó đi kèm theo không thích phát biểu về mình 
hay tính thụ động. Thí dụ chúng ta có thể thấy người hàng xóm phá 
hàng rào của chúng ta bằng cây búa tạ. Chúng ta có thể nghe và thấy 
rõ ràng, thật ra chúng ta đã theo dõi anh ta cả ngày, chúng ta thấy rõ 
anh ta làm thế nào để phá hư cái hàng rào. Nhưng thay vì phẩn ứng 
chúng ta chỉ nhìn một cách thụ động rồi trở vô cái nhà thân thuộc ấm 
áp của chúng ta. Chúng ta ăn sáng, ăn trưa, và ăn chiều và mặc kệ 
những gì đang xảy ra bên ngoài. Chúng ta như tê liệt, không thể nào 
nói chuyện được với người ngoài. Một khía cạnh tâm bệnh khác của 
gia đình Phật là sự mặc nhiên của chúng ta đối với tất cả sự việc. Quần 
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áo dơ của chúng ta chất chồng trong góc phòng. Thỉnh thoảng chúng ta 
còn dùng một miếng quân áo dơ ấy để lau cái gì đổ xuống sàn hay cái 
bàn, rồi lại quăng nó trở lại đống đồ dơ. Có lúc tất cả vớ của chúng ta 
đều dơ không còn mang được nữa, nhưng chúng ta vẫn để yên như thế. 
Nếu chúng ta tham gia cính trị và những đồng nghiệp đề nghị chúng ta 
làm một kế hoạch gì đó và mở rộng hoạt động. Nếu chúng ta bị tâm 
bệnh của gia đình Phật, chúng ta sẽ chọn một hoạt động tốn ít công sức 
nhất. Chúng ta không muốn phải đối phó trực tiếp với những chi tiết về 
cách làm sao để hành sử với thực tại. Tiếp đãi bạn bè cũng là một sự 
khó chịu đối với chúng ta. Chúng ta thích tiếp đãi bạn trong một nhà 
hàng nào đó hơn là mời họ về nhà. Và nếu chúng ta muốn có một quan 
hệ tình cảm, thay vì ve vãn hay theo đuổi, hay nói chuyện với một 
người nào đó để làm quen thì chúng ta chỉ tìm người nào đó đã quen 
và đã có sẵn cảm tình với mình. Chúng ta cảm thấy vô cùng phiền 
phức trong việc nói chuyện với ai về vấn đề gì. Đôi khi chúng ta có 
cảm giác như đang lún sâu vào trong đất, vào trong bùn và đất. Đôi khi 
chúng ta cảm thấy thoải mái vì chúng ta nghĩ rằng mình là người vững 
vàng nhất trong vũ trụ. Chúng ta từ từ mỉm cười với chính mình vì 
chúng ta là người hạng nhất trong nhân loại. Nhưng có khi chúng ta 
cảm thấy mình là người cô đơn nhất trong toàn thể vũ trụ. Chúng ta 
không muốn khiêu vũ và nếu có ai đó mời chúng ta, chúng ta cảm thấy 
bối rối và khó chịu. Chúng ta luôn muốn ở yên trong góc nhà của 
chúng ta. Khi chúng ta đã vượt qua được những căn bệnh để chuyển nó 
thành trí tuệ của gia đình Phật thì nó cũng trở nên một cảm nhận rộng 
lớn về không gian, khoảng không gian chung quanh chúng ta trở nên 
không ngăn ngại cho tâm trí chúng ta. Đứng về khía cạnh giác ngộ thì 
Trí tuệ này được gọi là Như Lai Trí, hay trí tuệ có thể nhận biết tất cả 
ngoại cảnh chung quanh trong chính thật tánh của chúng. Trong giai 
đoạn đầu có thể cái trí tuệ này còn bị che lấp bởi một số tập khí, nhưng 
đồng thời đây cũng là giai đoạn để cái trí ấy phát triển mà không bị 
ảnh hưởng bởi một định kiến nào. Trí tuệ của Như Lai rộng mở như 
chân trời bao la bát ngát. Trong bối cảnh đàn tràng Mạn Đà La của 
truyền thống Mật tông, năm gia đình Phật được xếp tại trung tâm và 
bốn điểm trọng yếu của đàn tràng. Đàn tràng của năm gia đình Phật dĩ 
nhiên tiêu biểu cho những khía cạn trí tuệ hay giải thoát của từng gia 
đình. Theo truyền thống gia đình Phật được đặt giữa đàn tràng. Nó nói 
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lên vai trò quan trọng của trí tuệ và cũng là những phối hợp tương quan 
qua biểu tượng bánh xe màu trắng. 


Five Buddha Families 


According to the Tibetan Tantic Buddhism, there are Íive 
pmneiples or five Buddha families. The ƒfirst Buddha ƒamily is the 
Vajra Family: The Vajra family literally means the famlly of 
sharpness, crysftallization, and Indestructible. The term Vajra 1s 
sometimes superficially translated as “diamond,” but that 1s not quite 
accurate. Traditionally, vajra 1s a celestial preclous stone that cut 
through any other solid obJect. So 1t 1s more than a worldly diamond; 1t 
1s complete Indestructibility. The Vajra family 1s symbolized by the 
Vajra scepter, or dorJe 1n Tibetan. This vaJra scepter or super-diamond 
has five prongs, which represent relating to the five emotions: 
aggression, pride, passion, Jealousy, and Ignorance. The sharp edges or 
prongs of the vajra represent cutting through any neurotic emotional 
tendencies; they also represent the sharp quality of being aware of 
many possible perspectives. In other words, the indestructible vajra 1s 
said to be like a heap of razor blades: If we naively try to hold 1t or 
touch 1t, there are all kinds of sharp edges that are both cutting and 
penetrating. The notion here 1s that vajJra corrects or remedies any 
neurotic distortion in a precise and sharp way. In the ordinary world, 
the experlence of vajra Is perhaps not as extreme as holding razor 
blades In our hand, but at the same time, It Is penetrating and very 
personal. It 1s like a sharp, cutting, biting cold winter. Each time we 
expose ourselves to the open air, we get frostbite ¡Instantly. 
Intellectually vajJra 1s very sharp. AlI the intellectual traditions belong 
to this family. A person In the vajra family knows how to evaluate 
logically the argumernts that are used to explain experience. He can tell 
whether the logic 1s true or false. VaJra family intellect also has a sense 
of consfant openness and perspective. For Instance, a vajra person 
could view a crystal ball from hundreds of perspectives, according to 
where It was placed, the way It was perceived, the distance from which 
he was looking at 1t, and so forth. The Intellect of the vaJra family 1s not 
Just encyclopedic; 1t 1s sharpness, directness, and awareness Of 
perspectives. Such indestructibility and sharpness are very personal 
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and very real. The neurofic exXpression of vajra 1s associated with anger 
and intellectual fixation. If we become fixated on a particular logic, the 
sharpness of vajra can become rigidity. We become possessive of our 
Insight, rather than having a sense of open perspective. The anger of 
Vajra neurosis could be pure aggression or also a sense of uptightness 
because we are also attached to our sharpness of mind. Vajra 1s also 
associated with the element of water. Cloudy, turbulent water 
symbolizes the defensive and aggressive nature of anger, while clear 
water sugegests the sharp, precise, clear reflectiveness of vaJra wisdom. 
In fact, vajra wIsdom 1s traditionally called the Mirrolike Wisdom, 
which evokes this Image of a calm pond or reflecting pool. Incidentally, 
the use of the term “vajra” in such words as vajJrayana, vajJra masfter, 
and vajJra pride does not refer to this particular Buddha family, but 
simply expresses basic Indestructibility. Vajra 1s in the East, because 
Vajra 1s connected with the dawn. It is also connected with the color 
blue and 1s symbolized by the vajra scepter. lt Is the sharpness of 
experience, as 1n the morning when we wake up. We begin to see the 
dawn, when light 1s first reflected on the world, as a symbol of 
awakening reality. 

The second Buddha ƒamih ¡is Ratna Family: Ratna 1s a personal 
and real sense of expanding ourselves and enriching our environmert. 
]t is expansion, enrichment, plentifulness. Such plentifulness could also 
have problems and weaknesses. In the neurotic sense, the richness of 
Ratna maniests as being completely fat, or extraordinarily 
Ostenfatious, beyond the limits of our sanity. We expand constantly, 
open heedlessly, and indulge ourselves to the level of insamrty. It 1s like 
swimming In a dense lake of honey and butter When we coat 
ourselves In this mixture of butter and honey, 1t 1s very difficult to 
remove. We cannot Just remove 1t by wiping 1t off, but we have to 
apply all kinds of cleaning agents, such as cleanser and soap to loosen 
1fS prasp. In the positive expression of the Ratna family, the principle of 
richness 1s extraordinary. We feel very rích and plentiful, and we 
extend ourselves to our world personally, directly, emotionally, 
psychologically, and spirtually. We are extending constantly, 
expanding like a flood or an earthquake. There 1s a sense of spreading, 
shaking the earth, and creating more and more cracks In 1t. That 1s the 
powerful expansiveness of ratna. The enlightened expression of ratna 
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Is called the Wisdom of Equanimity, because ratna can Include 
everything In Its expansive environment. Thus ratna 1s assoclated with 
the element of earth. It is like a rotting log that makes 1tself at home 1n 
the country. Such a log does not want to leave 1fs home ground. lt 
would like to stay, but at the same time, If grows all kinds of 
mushrooms, moss and plants and allow animals to nest In 1t. That lazy 
settling down and making ourselves at home, and Inviting other people 
to come 1n and res( as well, Is ratna. Ratna 1s In the South. I( 1s 
connected with richness and 1s symbolized by a JjJewel and the color 
yellow. Ratna 1s connected with the midday, when we begin to need 
refreshment and nourIshment. 

The third ƒamily is Padma Family: Padma literally means “Lotus 
flower.” The symbol of the enlightened padma family 1s the lotus, 
which grows and blooms in the mud, yet stilÏ comes out pure and clean, 
virginnal and clear. Padma neurosis is connected with passion, a 
graspIing quality and a desire to possess. We are completely wrapped 
up in desire and want only to seduce the world, without concern for 
real communication. We could be a hustler or an advertiser, but 
basically, we are like a peacock. In fact, Amitabha Buddha, the Buddha 
of the padma family, traditionally sits on a peacock, which represents 
subJugating padma neurosis. AÁ person with padma neurosis speaks 
gently, fantastically gently, and he or she 1s seemingly very sexy, kind, 
magnificent, and completely accommodating: “If you hurt me, that”s 
fine. Thats part of our love affair. After you calm down, come towards 
me.” Such padma seduction sometimes become excessive and 
sometimes becomes compassionate, depending on how we work with 
It. Padma 1s connected with the element of fire. In the confused sftate, 
fire does not distinguIsh among the things 1t grasps, burns, and destroys. 
But In the awakened state, the heat of passlon 1s transmuted into the 
warmth of compassion. When padma neurosis Is transmuted, 1t 
becomes fantastically precise and aware; 1t turns Into tremendous 
Interest and Inquisitiveness. Everything 1s seen In Its own distinct way, 
with 1fs own particular qualities and characteristics. Thus the wisdom of 
padma 1s called Discrimminating Awareness Wisdom. The genuine 
character of padma seduction 1s real openness, a willingness tO 
demonsfrate what they have and what they are to the phenomenal 
world. What they bring to the world 1s a sense of pleasure, a sense of 


2532 


promise. In whatever they experience, they begin to feel that there 1s 
lots of promise. They constantly experience a sense of magnetization 
and spontaneous hospitality. This quality of padma 1s like bathing In 
perfume or jasmine tea. Each time we bathe, we feel refreshed, 
fantastic and hospitality of our host 1s magnificent. We eat the good 
food provided by our host, which 1s delicious, but not too filling. We 
live in a world of honey and mIÏÌk, in a very delicate sense, unlike the 
rích but heavy experlence of the ratna family. Fantasticl Even our 
bread 1s scented with all kinds of deliclous smells. Our Ice cream 1s 
colored by beautiful pink lotus like colors. We cannot wait to eat. 
Sweet music 1s playing In the background constantly. When there 1s no 
muslc, we listen to the whistling of the wind around our padma 
environment, and 1t becomes beautiful music as well. Even though we 
are not musIcians, we compose all kinds of music. We wish we were a 
poet or a fantastic lover. Padma 1s in the West and 1s symbolized by the 
lotus and the color red. As our day gets older, we also have to relate 
with recruiting a lover. lt 1s time to socialize, to make a date with our 
lover. Or, 1ƒ we have fallen In love with an antique or 1ƒ we have fallen 
1n love with some clothing, 1t 1s time to go out and buy It. 

The Fourth Buddha ƒaqmily is the Karma Family: Karma famnly 1s 
a different kettle of fish. In this case we are not talking about karmic 
debts, or karmic consequences; “karma” In this case simply means 
“action.” The neurotic quality of actlon or activity 1s connected with 
Jealousy, comparison, and envy. The enlipghtened aspect of karma 1s 
called the Wisdom of All-Accomplishing Acton. It 1s the 
transcendental sense of complete fulfillment of action without being 
hassled or pushed Into neurosis. lt 1s natural fulfilliment in how we 
relate with our world. In either case, whether we relate to karma 
family on the transcendental level or the neurotic level, karma 1s the 
energy of efficlency. lf we have a karma family neurosis, we feel 
highly trritated If we see a hair In our teacup. First we think that our 
cup 1s broken and that the harr 1s a crack in the cup. Then there 1s some 
relief. Our cup 1s not broken; 1t Just has a piece of haIr on the side. But 
then, we begin to look at the haIr in our cup of tea, we become angry 
all over again. We would like to make everything very efficient, pure, 
and absolutely clean. However, Iƒ we do achieve cleanliness 1fself 
becomes a further problem: we feel insecure because there 1s nothing 
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to admimister, nothing to work on. We constantly try to check every 
loose end. Being very keen on efficilency, we get hung up on 1t. lÝ we 
meet a person who 1s not efficient, who does not have his life together, 
we regard him as terrible person. We would like to get rid of such 
inefficient people, and certainly we do not respect them, even 1f they 
are talented musiclans or outsfanding sclentists or whatever they may 
be. On the other hand, 1ƒ someone has Immaculate efficlency, we 
believe that he 1s a good person to be with. We would like to assoclafe 
ourselves exclusively with people who are both responsible and clean- 
up. However, we also find that we are envious and Jealous of such 
efficlent people. We want others to be efficient, but not more efficient 
than we are. The epitome of karma family neurosis Is wanting to create 
a uniform world. Even though we might have very little philosophy, 
very little meditation, very litfle conscIousness 1n terms of developing 
ourselves, we feel that we can handle our world properly. We have 
composure, and we relate properly with the whole world, and we are 
resentful that everybody else does not see things In the same way that 
we do. Karma 1s connected with the element of wind. The wind never 
blows In all directions but It blows in one direction at a time. This 1s the 
Oone-Wway view of resentment and envy, which pIicks on one little fault 
or virtue and blows 1t out of proportion. With karma wisdom, the 
quality of resentment falls away but the qualitiles of energy, fulfillment 
of action, and openness remain. In other words, the active aspect of 
wind 1s retained so that our energetic activity touches everything In 1tS 
path. We see the possIbilities Inherent 1n situations and automatically 
take the appropriate course. Action fulfills its purpose. Karma family 1s 
1n the North. It is symbolized by a sword and the color green. Finally 
we have capture the whole situation: we have everything we need, and 
there 1s nothing more to get. We have brought our merchandise back 
home or our lover back home, and we say “let's close the door; let”s 
lock 1t.” So the mandala of the five Buddha families represents the 
progress of a whole day or a whole course of actfion. 

The th ƒamily ¡is called the Buddha Family: Thịs family 1s 
associated with the element of space. Buddha energy 1s the foundation 
or the basic space. It is the environment or oxygen that makes 1t 
possible for the other principles to function. It has a sedate, solid 
quality. Persons in this family have a strong sense of contemplative 
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experience, and they are highly meditative. Buddha neurosis 1s the 
quality of being “spaced-ouf” rather than spaclous. It 1s often 
associated with an unwillingness to express ourselves. For example, 
we mipht see that our neighbors are desfroying our picket fence with a 
sledge hammer. We can hear them and see them; 1n fact, we have been 
watching our neighbors at work all day, continuously smashing our 
pIcket fence. But instead of reacting, we Just observe them and then we 
return to our snug little home. We eat our breakfast, lunch, and dinner 
and ignore what they are doing. We are paralyzed, unable to talk to 
outsiders. Another quality of Buddha neurosis 1s that we couldn't be 
bothered. Our dirty laundry 1s piled up In a corner of our room. 
Sometimes we use our laundry to wipe up spIlls on the floor or table 
and then we put it back on the same pile. As time goes on, our dirty 
socks become unbearable, but we Just sit there. If we are embarking on 
a political career, our colleagues may suggest that we develop a 
cerftain proJect and expand our organization. lf we have a Buddha 
n€urosis, we will choose to develop the area that needs the least effort. 
We do not want to deal directly with the details of handling reality. 
Entertaining friends 1s also a hassle. We prefer to take our friends to a 
restaurant rather than cook In our home. And I1f we want to have a love 
affair, Instead of seducing a partner, talking to him or her and making 
Íriends, we Just look for somebody who 1s already keen on us. We 
cannot be bothered with talking somebody into something. Sometimes 
we feel we are sinking Into the earth, the solid mud and earth. 
Sometimes we feel good because we think we are the most stable 
person In the universe. We slowly begin to grin to ourselves, smile at 
ourselves, because we are the best person of all. We are the only 
person who manages to stay stable. But sometimes we feel that we are 
the loneliest person In the whole universe. We do not particularly like 
to dance, and we are asked to dance with somebody, we feel 
embarrassed and uncomfortable. We want to stay In our own litle 
corner. When the Ignoring quality of a Buddha neurosis 1s transmuted 
Into wIsdom, 1t becomes an environment of all-pervasive spacIousness. 
Thịs enlightened aspect 1s called the Wisdom of All-Encompassing 
Space. In itself it might still have a somewhat desolate and empty 
quality, but at the same time, 1t Is a quality of completely open 
potential. It can accommodate anything. Ít 1s spacIous and vast like the 
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sky. In tantric Iconography, the five Buddha families are arrayed in the 
center and the four cardinal points of a mandala. The mandala of the 
five Buddha families of course represents their wIsdom or enlightened 
aspect. Traditionally, the Buddha famrly 1s in the center. That 1s to say, 
in the center there 1s the basic coordinatlon and basic wisdom of 
Buddha, which 1s symbolized by a wheel and the color white. 
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Chương Hai Mươi Tám 
Chapter Twenty-Eighí 


Năm Vị Phật Trong Phật Giáo 


Theo kinh điển của vài truyền thống Phật giáo, có năm vị Phật 
chính: Phật Tỳ Lô Giá Na, A Súc Bệ Phật, Bảo Sanh Phật, Phật A Di 
Đà, và Bất Không Phật. Trong Ngũ Phật Sinh Ngũ Bồ Tát, một vị Bồ 
Tát tiêu biểu cho Pháp thân hay thân tinh thần của một vị Phật; đó là 
trí huệ Kim Cang, hay Phẫn Nộ chống lại cái ác. Vj Phật thứ nhất là 
Phật Tỳ Lô Giá Na hay Đại Nhật Như Lai, xuất hiện dưới ba hình 
thức: Chuyển Pháp Luân Bồ Tát, Biến Chiếu Kim Cang, và Bất Động 
Minh Vương. Vị Phật thứ nhì là A Súc Bệ Phật, xuất hiện dưới ba hình 
thức: Hư Không Tạng, Như Ý, và Quân Trà Lợi Minh Vương. Vị Phật 
thứ ba là Nam Phật hay Bảo Sanh Phật, xuất hiện dưới ba hình thức: 
Phổ Hiển, Tát Đỏa, và Giáng Tam thế Minh vương. Vị Phật thứ tư là 
đức Phật A Di Đà, xuất hiện dưới ba hình thức: Quán Thế Âm, Pháp 
Kim Cang, và Mã đầu Minh vương. Vị Phật thứ năm là Bất Không 
Phật, xuất hiện dưới ba hình thức: Di Lặc, Nghiệp Kim Cang, và Kim 
Cang Dạ Xoa. 

Năm vị Phật nầy cũng tương ứng với năm màu sắc, còn gọi là Wgñ 
Phật Ngũ Sắc: Vị Phật thứ nhất là Phật Tỳ Lô Giá Na tương ứng với 
sắc Trắng. VỊ Phật thứ nhì là Phật A Súc Bệ tương ứng với sắc Xanh. 
VỊ Phật thứ ba là Phật Bảo Sanh hay Nam Phật tương ứng với sắc 
Vàng. Vị Phật thứ tư là Phật A Di Đà tương ứng với sắc Đỏ. Vị Phật 
thứ năm là Phật Ly Bố Úy hay Bất Không Phật tương ứng với sắc 
Xanh lá cây. Năm vị Phật nầy cũng tương ứng với năm yếu tố lớn, còn 
gọi là Ngũ Phật Ngũ Đại: Phật Tỳ Lô Giá Na tương ứng với Hư 
Không. Phật A Súc Bệ tương ứng với Đất. Bảo Sanh Phật hay Nam 
Phật tương ứng với Lửa. Phật A Di Đà tương ứng với Nước. Phật Ly Bố 
Úy hay Bất không Phật tương ứng với Gió. Năm vị Phật nây cũng 
tương ứng với năm vị trí, còn gọi là Wgũ Phật Ngíũ Vị: Phật Tỳ Lô Giá 
Na ở Trung tâm. Phật A Súc Bệ ở Đông Độ. Phật Bảo Sanh hay Nam 
Phật ở Nam Độ. A Di Đà Phật ở Tây Phương. Ly Bố Úy hay Bất 
Không Phật ở phương Bắc. Năm vị Phật nầy cũng tương ứng với năm 
giác quan, còn gọi là Ngữ Phật Ngũ Quan: Phật Tỳ Lô Giá Na tương ứng 
với Thị giác. Phật A Súc Bệ tương ứng với Thính giác. Phật bảo Sanh hay 
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Nam Phật tương ứng với Khứu giác. Phật A Di Đà tương ứng với VỊ giác. Phật 
Ly Bố Úy hay Bất Không tương ứng với Xúc giác. 


Five Buddhas in Buddhism 


According to sutras from some Buddhist tradiions, there are five 
Buddhas: Vairocan Buddha, Aksobhya Buddha, Ratnasambhava Buddha, 
Amitabha Buddha, and Amoghasiddhi Buddha. In the five Buddhas that 
correspond to the five Bodhisattvas, a Bodhisatva who represents the 
Buddhaˆs dharmakaya, or spiritual body; 1t 1s wisdom 1n graciousness and a 
pierce or anery form against evil. The first Buddha ¡s Vatrocan Buddha, 
who appears in the three forms: Vajra-paramita Bodhisattva, Universally 
Shining Vajrasattva, and Arya-Acalanatha Raja. The second Buddha is 
Aksobhya Buddha, who appears in the three forms: Akashagarbha, 
Complete Power, and Kundali-Raja. The third Buddha is Ratiasambhava 
Buddha, who also appears in three forms: Samantabhadra, Sattva-vajra, and 
Trailokyavijaya-raja. The ƒourth Buddha is Amitabha Buddha, who also 
appears 1n three forms: Avalokitesvara, Dharmaraja, and The horse-head 
Dharmapala (Hayagriva). The fiƒth Buddha ¡s Amoghasiddhi Buddha, 
who also appears 1n three forms: Maitreya, Karmavajra, and Vajrayaksa. 

These five Buddhas also correspond to the five colors, also called £e ƒive 
Buddhas ƒfive colours: The first Buddha is Vairocana Buddha, who 
corresponds to White. The second Buddha is Aksobhya Buddha, who 
corresponds to Blue. The thrd Buddha 1s Ratnasambhava Buddha, who 
corresponds to Yellow. The fourth Buddha 1s Amitabha Buddha, who 
corresponds to Red. The fifh Buddha 1s Amoghasiddhi Buddha, who 
coresponds to Green. These five Buddhas also correspond to the five 
elements, also called be fve Buddhas five elemenfs: Vairocana Buddha 
corresponds to Space (Ether). Aksobhya Buddha corresponds to Earth. 
Ratnasambhava Buddha corresponds to Fire. Amitabha Buddha corresponds to 
Water. Amoghasiddhi Buddha corrsponds to Wind or Air. These five Buddhas 
also correspond to the five positions, also called he fivwe Buddhas five 
pOostffons: Vairocana Buddha ¡n the Center. Aksobhya Buddha ¡in the East. 
Ratnasambhava Buddha in the South. Amitabha Buddha ¡in the West. 
Amoghasiddhi Buddha in the North. These five Buddhas also correspond to 
the five senses, also called be five Buddhas five senses: Vairocana Buddha 
corresponds to Siph( Aksobhya Buddha corresponds to  Sound. 
Ratnasambhava corresponds to Smell. Amitabha Buddha corresponds to Taste. 
Amoghasiddhi Buddha corresponds to Touch. 
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Chương Hai Mươi Chín 
Chapter Twenty-Nine 


Pháp Bảo 


Pháp là một danh từ rắc rối, khó xử dụng cho đúng nghĩa; tuy vậy, 
pháp là một trong những thuật ngữ quan trọng và thiết yếu nhất trong 
Phật Giáo. Pháp có nhiều nghĩa. Pháp bảo có nghĩa là kho tàng Phật 
Pháp hay diệu pháp mà Đức Phật đã thuyết giáo, được trân quý như 
của báu của người thế tục, ngôi hai trong Tam Bảo. Pháp có nghĩa là 
mọi hiện tượng, sự vật và biểu hiện của hiện thực. Mọi hiện tượng đều 
chịu chung luật nhân quả, bao gồm cả cốt tủy giáo pháp Phật giáo. 
Pháp cũng có nghĩa là luật vũ trụ hay trật tự mà thế giới chúng ta phải 
phục tòng, nhưng theo đạo Phật, đây là luật “Luân Hồi Nhân Quả”. 
Pháp từ vô thỉ vô chung mà tất cả mọi hiện tượng theo nhân duyên tùy 
thuộc vào đó. Pháp là một danh từ rắc rối, khó xử dụng cho đúng 
nghĩa; tuy vậy, pháp là một trong những thuật ngữ quan trọng và thiết 
yếu nhất trong Phật Giáo. Pháp có nhiều nghĩa. Do gốc chữ Phạn “dhr” 
có nghĩa là “nắm giữ” hay “mang vác”, hình như luôn luôn có một cái 
gì đó thuộc ý tưởng “tồn tại” đi kèm với nó. Nguyên thủy nó có nghĩa 
là luật vũ trụ, trật tự lớn mà chúng ta phải theo, chủ yếu là nghiệp lực 
và tái sinh. Học thuyết của Phật, người đầu tiên hiểu được và nêu 
những luật nầy lên. Kỳ thật, những giáo pháp chân thật đã có trước 
thời Phật lịch sử, bản thân Phật chỉ là một biểu hiện. Hiện nay từ 
“dharma” thường được dùng để chỉ giáo pháp và sự thực hành của đạo 
Phật. Trong đạo Phật, Pháp bao gồm những lời dạy và những bài 
thuyết pháp của Phật Thích Ca Mâu Ni trong ấy đã giải rõ ý nghĩa của 
Nhất Thể Tam Bảo và con đường đi đến thể hiện được nó. Pháp còn là 
một trong “tam bảo” theo đó người Phật tử đạt thành sự giải thoát, hai 
“bảo” khác là Phật bảo và Tăng bảo. Pháp bảo, bao gồm những bài 
giảng, bài thuyết pháp của chư Phật (tức là những đấng giác ngộ viên 
mãn) như đã thấy trong các kinh điển và bản văn Phật giáo khác vẫn 
được phát triển. Giáo pháp của Phật là những lời dạy của Đức Phật 
chuyên chở chân lý. Pháp là phương cách hiểu và yêu thương được 
Đức Phật dạy trong giáo pháp của Ngài. Đức Phật dạy giáo pháp của 
Ngài nhằm giúp chúng ta thoát khỏi khổ đau phiển não do nguyên 
nhân cuộc sống hằng ngày và để cho chúng ta khỏi bị mất nhân phẩm, 
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cũng như không bị sa vào ác đạo như địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, vân 
vân. Pháp như chiếc bè cho chúng ta cái gì đó để bám víu khi chúng ta 
triệt tiêu những vướng mắc gây cho chúng ta khổ đau phiền não và lăn 
trôi bên bờ sanh tử. Phật pháp chỉ những phương cách rọi sáng nội tâm, 
nhằm giúp cho chúng ta vượt thoát biển đời đau khổ để đáo được bỉ 
ngạn Niết Bàn. Một khi đã đáo được bỉ ngạn, thì ngay cả Phật pháp 
cũng phải xả bỏ. Pháp không phải là một luật lệ phi thường tạo ra hay 
ban bố bởi người nào đó. Theo Đức Phật, thân thể của chúng ta là 
Pháp, tâm ta là Pháp, toàn bộ vũ trụ là Pháp. Hiểu được thân, tâm và 
những điều kiện trần thế là hiểu được Pháp. 

Nói chung, pháp có nghĩa là sự vật. Pháp còn có nghĩa là luật và 
giáo pháp nói chung. Luật vũ trụ hay trật tự mà thế giới chúng ta phải 
phục tòng, nhưng theo đạo Phật, đây là luật “Luân Hồi Nhân 
Quả”Pháp từ vô thỉ vô chung mà tất cả mọi hiện tượng theo nhân 
duyên tùy thuộc vào đó. Khi pháp có nghĩa là hiện tượng, nó chỉ mọi 
hiện tượng, sự vật và biểu hiện của hiện thực. Mọi hiện tượng đều chịu 
chung luật nhân quả, bao gồm cả cốt tủy giáo pháp Phật giáo. Pháp là 
một danh từ rắc rối, khó xử dụng cho đúng nghĩa; tuy vậy, pháp là một 
trong những thuật ngữ quan trọng và thiết yếu nhất trong Phật Giáo. 
Pháp có nhiều nghĩa. Do gốc chữ Phạn “dhr” có nghĩa là “nắm giữ” 
hay “mang vác”, hình như luôn luôn có một cái gì đó thuộc ý tưởng 
“tồn tại” đi kèm với nó. Nguyên thủy nó có nghĩa là luật vũ trụ, trật tự 
lớn mà chúng ta phải theo, chủ yếu là nghiệp lực và tái sinh. Học 
thuyết của Phật, người đầu tiên hiểu được và nêu ra những luật nầy. 
Kỳ thật, những giáo pháp chân thật đã có trước thời Phật lịch sử, bản 
thân Phật chỉ là một biểu hiện. Hiện nay từ “dharma” thường được 
dùng để chỉ giáo pháp và sự thực hành của đạo Phật. Pháp còn là một 
trong “tam bảo” theo đó người Phật tử đạt thành sự giải thoát, hai 
“bảo” khác là Phật bảo và Tăng bảo. Theo Phạn ngữ, chữ “Pháp” phát 
xuất từ căn ngữ “Dhri” có nghĩa là cầm nắm, mang, hiện hữu, hình như 
luôn luôn có một cái gì đó thuộc ý tưởng “tồn tại” đi kèm với nó. 7ý 
nhất, ý nghĩa thông thường và quan trọng nhất của “Pháp” trong Phật 
giáo là chân lý. Thứ hai, pháp được dùng với nghĩa “hiện hữu,” hay 
“hữu thể,” “đối tượng,” hay “sự vật”. Thứ ba, pháp đồng nghĩa với 
“đức hạnh,” “công chánh,” “chuẩn tắc,” về cả đạo đức và tri thức. Thứ 
í, có khi pháp được dùng theo cách bao hàm nhất, gồm tất cả những 
nghĩa lý vừa kể, nên chúng ta không thể dịch ra được. Trong trường 
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hợp nầy cách tốt nhất là cứ để nguyên gốc chứ không dịch ra ngoại 
ngữ. 

Theo Phật giáo, pháp có nghĩa là giáo pháp của Phật. Những lời 
dạy của Đức Phật chuyên chở chân lý. Phương cách hiểu và yêu 
thương được Đức Phật dạy trong giáo pháp của Ngài. Đức Phật dạy 
giáo pháp của Ngài nhằm giúp chúng ta thoát khỏi khổ đau phiển não 
do nguyên nhân cuộc sống hằng ngày và để cho chúng ta khỏi bị mất 
nhân phẩm, cũng như không bị sa vào ác đạo như địa ngục, ngạ quỷ, 
súc sanh, vân vân. Pháp như chiếc bè cho chúng ta cái gì đó để bám 
víu khi chúng ta triệt tiêu những vướng mắc gây cho chúng ta khổ đau 
phiền não và lăn trôi bên bờ sanh tử. Phật pháp chỉ những phương cách 
rọi sáng nội tâm, nhằm giúp cho chúng ta vượt thoát biển đời đau khổ 
để đáo được bỉ ngạn Niết Bàn. Một khi đã đáo được bỉ ngạn, thì ngay 
cả Phật pháp cũng phải xả bỏ. Pháp không phải là một luật lệ phi 
thường tạo ra hay ban bố bởi người nào đó. Theo Đức Phật, thân thể 
của chúng ta là Pháp, tâm ta là Pháp, toàn bộ vũ trụ là Pháp. Hiểu 
được thân, tâm và những điều kiện trần thế là hiểu được Pháp. Pháp từ 
vô thỉ vô chung mà tất cả mọi hiện tượng theo nhân duyên tùy thuộc 
vào đó. Pháp bao gồm những lời dạy và những bài thuyết pháp của 
Phật Thích Ca Mâu Ni trong ấy đã giải rõ ý nghĩa của Nhất Thể Tam 
Bảo và con đường đi đến thể hiện được nó. Pháp bảo, bao gồm những 
bài giảng, bài thuyết pháp của chư Phật (tức là những đấng giác ngộ 
viên mãn) như đã thấy trong các kinh điển và bản văn Phật giáo khác 
vẫn được phát triển. 

Đối với giáo lý Phật giáo, chư pháp vô thường và không có thực 
thể, duyên hợp hay mượn các pháp khác mà có, như mượn uẩn mà có 
chúng sanh, mượn cột kèo mà có nhà cửa. Tất cả chỉ là hiện tượng giả 
tạm và không thật. Tên gọi chỉ là giả danh, là dấu hiệu hay cái tượng 
trưng tạm thời. Các pháp do nhân duyên giả hợp tạm bợ mà có chứ 
không có thực thể. Các pháp vô danh, do người ta giả trao cho cái tên, 
chứ đều là hư giả không thực. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật nhắc 
ngài Mahamati: “Này Mahamati! Vì bị ràng buộc vào các tên gọi, các 
hình ảnh và dấu hiệu, nên phàm phu để mặc cho tâm thức của họ lang 
bạt.” Mọi sự mọi vật hiện hữu nhờ sự phối hợp của các vật khác và chỉ 
là gọi tên theo lối kinh nghiệm (như bốn thứ sắc, thinh, hương, vị, xúc, 
nhân duyên hòa hợp với nhau để thành một cái gì đó trong một thời 
gian hữu hạn rồi tan hoại, chẳắng hạn như sữa bò, kỳ thật là do bốn thứ 
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ấy duyên hợp mà thành, chứ không bao giờ có cái tự thể của sữa). Chư 
pháp hay mọi hiện tượng tùy theo nhân duyên mà giả hòa hợp, là sự 
phối hợp của các yếu tố, chứ không có thực thể (hòa hợp ắt phải có ly 
tán, đó là sự hòa hợp nhứt thời chứ không vĩnh cửu). Các pháp hay 
hiện tượng do nhân duyên sinh ra, như bóng hoa trong nước, hay ánh 
trăng nơi đáy giếng, không có thực tính. Tuy không có thực tính, lại 
không phải là pháp hư vô. Sự hiện hữu của chư pháp chỉ là giả hữu, 
nếu không muốn nói là không hơn gì sự hiện hữu của lông rùa sừng 
thỏ. 

Theo Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa Tâm Kinh, bản chất của chư 
pháp đều không sanh, không diệt, không nhơ, không sạch, không tăng, 
không giảm. Đức Phật dạy: “Những ai thấy được Pháp là thấy Ta.” 
Pháp là giáo pháp của Phật hay những lời Phật dạy. Pháp là con đường 
hiểu và thương mà Đức Phật đã dạy. Pháp là toàn bộ giáo thuyết Phật 
giáo, các quy tắc đạo đức bao gồm kinh, luật, giới. Pháp còn là những 
phản ánh của các hiện tượng vào tâm con người, nội dung tâm thần, ý 
tưởng. Pháp là những nhân tố tôn tại mà trường phái Tiểu thừa cho đó 
là nền tảng của nhân cách kinh nghiệm. Theo Giáo Sư Junjiro 
Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, chữ “Pháp” (Dharma) 
có năm nghĩa như sau. Thứ nhất “Dharma” là cái được nắm giữ hay lý 
tưởng nếu chúng ta giới hạn ý nghĩa của nó trong những tác vụ tâm lý 
mà thôi. Trình độ của lý tưởng nầy sẽ sai biệt tùy theo sự tiếp nhận 
của mỗi cá thể khác nhau. Ở Đức Phật, nó là sự toàn giác hay viên 
mãn trí (Bodhi). Thứ đến, lý tưởng diễn tả trong ngôn từ sẽ là giáo 
thuyết, giáo lý, hay giáo pháp của Ngài. Thứ ba, lý tưởng để ra cho các 
đệ tử của Ngài là luật nghi, giới cấm, giới điều, đức lý. Thứ tư, lý 
tưởng là để chứng ngộ sẽ là nguyên lý, thuyết lý, chân lý, lý tính, bản 
tính, luật tắc, điều kiện. Thứ năm, lý tưởng thể hiện trong một ý nghĩa 
tổng quát sẽ là thực tại, sự kiện, sự thể, yếu tố (bị tạo hay không bị 
tạo), tâm và vật, ý thể và hiện tượng, những phản ánh của các hiện 
tượng vào tâm con người, nội dung tâm thần, ý tưởng, và những nhân 
tố tổn tại mà trường phái Tiểu thừa cho đó là nền tảng của nhân cách 
kinh nghiệm. Theo phái Trung Quán, chữ Pháp trong Phật Giáo có 
nhiều ý nghĩa. Nghĩa rộng nhất thì nó là năng lực tính thần, phi nhân 
cách bên trong và đằng sau tất cả mọi sự vật. Trong đạo Phật và triết 
học Phật giáo, chữ Pháp gồm có bốn nghĩa: Thứ nhất, pháp có nghĩa 
là thực tại tối hậu. Nó vừa siêu việt vừa ở bên trong thế giới, và cũng 
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là luật chi phối thế giới. Thứ nhì, pháp theo ý nghĩa kinh điển, giáo 
nghĩa, tôn giáo pháp, như Phật Pháp. Thứ ba, pháp có nghĩa là sự ngay 
thẳng, đức hạnh, lòng thành khẩn. 7ñ ¡⁄, pháp có nghĩa là thành tố 
của sự sinh tồn. Khi dùng theo nghĩa nầy thì thường được dùng cho số 
nhiều. 


Dharma- Treqasure 


Dharma 1s a very troublesome word to handle properly and yet at 
the same timeit 1s one of the most important and essential technical 
terms In Buddhism. Dharma has many meanings. Dharma-treasure 
means the treasure of the Law or Buddha-truth, the second 
personification In the Triratna. Dharma means all phenomena, things 
and manifestation of reality. All phenomena are subJect to the law of 
causation, and this fundamenftal truth comprises the core of the 
Buddha's teaching. Dharma also means the cosmic law which 1s 
underlying our world, but according to Buddhism, this 1s the law of 
karmically determined rebirth. The Dharma that 1s the law of 
beginningless and endless becoming, to which all phenomena are 
subJect according to causes and conditions. Dharma 1s a very 
troublesome word to handle properly and yet at the same timeit 1s one 
of the most Iimportant and essential technical terms in Buddhism. 
Dharma has many meanings. À term derived from the SanskrIt root 
“dhr,” which” means “to hold,” or “to bear”; there seems always to be 
something of the idea of enduring also going along with it. Originally, 1t 
means the cosmic law which underlying our world; above all, the law 
of karmically determined rebirth. The teaching of the Buddha, who 
recognized and regulated this law. In fact, dharma (universal truth) 
exIsted before the birth of the historical Buddha, who 1s no more than a 
manifesfation of 1t. Today, “dharma” 1s most commonly used to refer to 
Buddhist doctrine and practice. In Buddhism, the Dharma comprises the 
spoken words and sermons of Sakyamuni Buddha whereinn he 
elucidated the significance of the Unified Three Treasures and the way 
to 1fs realization. Dharma 1s also one of the three Jewels on which 
Buddhists rely for the attainment of liberation, the other Jewels are the 
Buddha and the Samgha. The Dharma, the teaching imparted by the 
Buddha. All written sermons and discourses of Buddhas (that 1s, fully 
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enlightened beings) as found In the sutras and other Buddhist texts still 
extant. The Buddhist doctrine or teachings means the teachings of the 
Buddhas which carry or hold the truth. The way of understanding and 
love taught by the Buddha doctrine. The Buddha taught the Dharma to 
help us escape the sufferings and afflictions caused by dally life and to 
prevent us from degrading human dignity, and descending Into evil 
paths such as hells, hungry ghosts, and animals, etc. The Dharma 1s like 
a raft that gives us something to hang onto as we eliminate our 
attachments, which cause us to suffer and be stuck on this shore of birth 
and death. The Buddha's dharma refers to the methods of inward 
1llumination; 1t takes us across the sea of our afflictions to the other 
shore, nirvana. Once we get there, even the Buddhaˆs dharma should 
be relinquished. The Dharma 1s not an extraordinary law created by or 
given by anyone. According to the Buddha, our body 1tself is Dharma; 
our mind 1(self Is Dharma; the whole universe Is Dharma. By 
understanding the nature of our physical body, the nature of our mind, 
and worldly conditions, we realize the Dharma. 

Generally speaking, dharma means things, events, or phenomena. 
Dharma also means duty, law or doctrine. The cosmic law which 1s 
underlying our world, but according to Buddhism, this 1s the law of 
karmically determined rebirth. The Dharma that 1s the law of 
beginningless and endless becoming, to which all phenomena are 
subJect according to causes and conditions. When dharma means 
phenomenon, 1t Indicates all phenomena, things and manifestatlon of 
reality. All phenomena are subJect to the law of causation, and this 
fundamental truth comprises the core of the Buddha”s teaching. 
Dharma 1s a very troublesome word to handle properly and yet at the 
same time If 1s one of the most Important and essential technical terms 
in Buddhism. Dharma has many meanings. A term derived from the 
Sanskrit root “dhr,” which” means “to hold,” or “to bear”; there seems 
always to be something of the idea of enduring also going along with It. 
Originally, it means the cosmic law which underlying our world; above 
all, the law of karmically determined rebirth. The teaching of the 
Buddha, who recognized and regulated this law. In fact, dharma 
(universal truth) existed before the birth of the historical Buddha, who 
IS no more than a manifestaton of it. Today, “dharma” 1s most 
commonly used to refer to Buddhist doctrine and practice. Dharma 1s 
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also one of the three Jewels on which Buddhists rely for the attainment 
of liberation, the other jewels are the Buddha and the Sampha. 
Etymologically, it comes from the Sanskrit root “Dhri” means to hold, 
to bear, or to exIst; there seems always to be something of the idea of 
enduring also going along with 1t. #¡zs/, the most common and most 
Important meaning of “Dharma” in Buddhism 1s “truth,” “law,” or 
“religion.” Secondly, 1t 1s used In the sense of “existence,” “being,” 
“obJect,” or “thing.” TrdÏy, 1C 1S synonymous with “virtue,” 
“righteousness,” or “norm,” not only 1n the ethical sense, but In the 
Iintellectual one also. #owrrhly, 1t 1s occasionally used In a most 
comprehensive way, Including all the senses mentioned above. In this 
case, we”d better leave the original untranslated rather than to seek for 
an equivalent in a foreign language. 

According to Buddhism, dharma means Buddhist doctrine or 
teachings. The teaching of the Buddhas which carry or hold the truth. 
The way of understanding and love taught by the Buddha doctrine. The 
Buddha taught the Dharma to help us escape the sufferings and 
afflictions caused by daily life and to prevent us from degrading human 
dignity, and descending Into evil paths such as hells, hungry ghosts, and 
animals, etc. The Dharma 1s like a raft that g1ves us something to hang 
onto as we eliminate our attachments, which cause us to suffer and be 
stuck on this shore of birth and death. The Buddha”s dharma refers to the 
methods of inward 1llumination; 1t takes us across the sea of our afflictions to 
the other shore, nrvana. Once we get there, even the Buddhaˆs dharma should 
be relinquished. The Dharma 1s not an extraordinary law created by or given 
by anyone. According to the Buddha, our body 1tself 1s Dharma; our mind 
1(self 1s Dharma; the whole universe 1s Dharma. By understanding the nature 
of our physical body, the nature of our mind, and worldly conditions, we 
realize the Dharma. The Dharma that 1s the law of beginningless and endless 
becoming, to which all phenomena are subject according to causes and 
conditions. The Dharma, which comprises the spoken words and sermons of 
Sakyamum Buddha wherein he elucidated the significance of the Unified 
Three Treasures and the way to 1ts realization. The Dharma, the teaching 
1mparted by the Buddha. All written sermons and discourses of Buddhas (that 
1s, fully enlightened beings) as found In the sutras and other Buddhist texts still 
exftant. 

To Buddhist theories, nothing 1s real and permanent, the five agøregates 
make up beings, pillars and rafters make a house, etc. All 1s temporal and 
merely phenomenal, fallacious, and unreal. Names are only provisionary 
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symbol or sign. All đharmas are empirical combinations without permanent 
reality. All things are false and fictitious and unreal names, 1.e. nothing has a 
name of itself, for all names are mere human appellations. In the Lankavatara 
Sutra, the Buddha reminded Mahamati: “Mahamatil As they are attached to 
names, images, and signs, the 1gnorant allow their minds to wander away.” 
Things which exist only in name, 1.e. all things are combinations of other 
thngs and are empirically named. All things ¡including phenomena are 
combinations of elements without permanent reality, phenomena, empirical 
combinations without permanent reality. The phenomenal which no more 
exisfs than turtle”s haIr or rabbit”s horns. 

According to the PraJjnaparamita Heart Sutra, the basic characteristic of all 
dharmas 1s not arising, not ceasing, not defiled, not Iimmaculate, not 
1ncreasing, not decreasing. The Buddha says: “He who sees the Dharma sees 
me.” Dharma means the teaching of the Buddha. Dharma also means the 
doctrine of understanding and loving. Dharma means the doctrinnes of 
Buddhism, norms of behavior and ethical rules including pitaka, vinaya and 
sila. Dharma also means reflecion of a thíing in the human mind, mernrtal 
content, obJect of thought or idea. Dharma means factors of existence which 
the Hinayana considers as bases of the empirical personality. According to 
Prof. Junjiro Takakusu in The Essentials of Buddhist Philosophy, the word 
“Dharma” has five meanings. First, dharma would mean “that which 1s held 
to,` or “the ideal” 1ƒ we limit 1ts meaning to mental affairs only. This ideal w1ll 
be different in scope as conceived by different individuals. In the case of the 
Buddha it will be Perfect Enlightenment or Perfect Wisdom (Bodhi). 
Secondly, the ideal as expressed in words will be his Sermon, Dialogue, 
Teaching, or Doctrine. Thirdly, the ideal as set forth for his pupIils 1s the Rule, 
Discipline, Precept, or Morality. Fourthly, the ideal to be realized will be the 
Principle, Theory, Truth, Reason, Nature, Law, or Condition. Fifthly, the ideal 
as realized In a general sense will be Reality, Fact, Thing, Element (created 
and not created), Mind-and-Matter, Idea-and-Phenomenon, reflection of a 
thing in the human mind, menfal content, obJect of thought or idea, and factfors 
of existence whiích the Hinayana considers as bases of the empirical 
personality. According to the Madhyamakas, Dharma 1s a protean word In 
Buddhism. In the broadest sense 1t means an impersonal spiritual energy 
behind and in everything. There are ƒour imporfant senses in which this word 
has been used in Buddhist philosophy and religion: Firsr, dharma 1n the sense 
of one ultimate Reality. It 1s both transcendent and immanent to the world, and 
also the governing law within 1t. Second, đharma in the sense of scripture, 
doctrine, religion, as the Buddhist Dharma. Thrd, dharma in the sense of 
righteousness, virtue, and piety. Fouríh, đharma In the sense of “elements of 
©xIstence.` In this sense, 1t 1s generally used in plural. 
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Chương Ba Mươi 
Chapter Thirty 


Tam Thời Chuyển Pháp 


Theo các truyền thống Phật giáo, những năm sau khi Phật nhập 
diệt, Phật pháp được chia làm ba giai đoạn: Chánh Pháp, Tượng Pháp, 
và Mạt Pháp. Thời thứ nhất là Chánh Pháp: Giai đoạn Chánh pháp 
1.000 năm, trong thời gian đó Phật giáo được xiển dương. Chánh Pháp 
còn là phương pháp đúng, thường được dùng để chỉ Bát Chánh Đạo. 
Chánh pháp là giai đoạn kéo dài 500 năm (có người nói 1.000 năm) 
sau ngày Phật nhập diệt. Tuy Phật đã nhập diệt, nhưng pháp nghi giới 
luật của Ngài dạy và để lại vẫn còn vững chắc. Hơn nữa, trong giai 
đoạn nầy chúng sanh nghiệp nhẹ tâm thuần, nên có nhiều có tới 80 
đến 90 phần trăm người nghe pháp tu hành đắc quả. Nghĩa là có người 
hành trì chân chánh và có người tu chứng. Trong Kinh Lăng Già, Đức 
Phật nói: “Này Mahamati! Khi Chánh Pháp được hiểu thì sẽ không có 
sự gián đoạn của dòng giống Phật.” Trong Kinh Ma Ha Ma Gia, Đức 
Phật có tiên đoán rằng sau khi Ngài nhập Niết Bàn: Một trăm năm 
sau, có Tỳ Kheo Ưu Ba Cúc Đa, đủ biện tài thuyết pháp như Phú Lâu 
Na, độ được vô lượng chúng sanh. Một trăm năm sau đó (tức là hai 
trăm năm sau khi Phật nhập diệt), có Tỳ Kheo Thị La Nan Đà, khéo 
nói pháp yếu, độ được mười hai triệu người trong châu Diêm Phù Đề. 
Một trăm năm kế đó (tức là ba trăm năm sau khi Phật nhập diệt), có 
Tỳ Kheo Thanh Liên Hoa Nhãn, thuyết pháp độ được nửa triệu người. 
Một trăm năm kế nữa (tứ bốn trăm năm sau khi Phật nhập diệt), có Tỳ 
Kheo Ngưu Khẩu thuyết pháp độ được một vạn người. Một trăm năm 
kế tiếp đó (tức 500 năm sau ngày Phật nhập diệt), có Tỳ Kheo Bảo 
Thiên thuyết pháp độ được hai vạn người và khiến cho vô số chúng 
sanh phát tâm vô thượng Bồ Đề. Sau đó thì thời kỳ Chánh Pháp sẽ 
chấm dứt. Sáu trăm năm sau ngày Phật nhập Niết Bàn, có 96 thứ tà 
đạo sống dậy, tà thuyết nổi lên phá hoại Chánh Pháp. Lúc ấy có Tỳ 
Kheo Mã Minh ra đời. Tỳ Kheo nầy dùng trí huệ biện tài hàng phục 
ngoại đạo. Bảy trăm năm sau khi Phật nhập diệt, có Tỳ Kheo Long 
Thọ ra đời, dùng chánh trí hay trí huệ Bát Nhã chân chánh, xô ngả cột 
phướn tà kiến, đốt sáng ngọn đuốt Chánh Pháp. Trong Kinh Pháp Cú, 
đức Phật dạy: Đêm rất dài với những kẻ mất ngủ, đường rất xa với kẻ 
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lữ hành mỏi mệt. Cũng thế, vòng luân hồi sẽ tiếp nối vô tận với kẻ ngu 
sĩ không minh đạt chánh pháp (60). Hăng hái đừng buông lung, làm 
lành theo Chánh pháp. Người thực hành đúng Chánh pháp thì đời nầy 
vui đời sau cũng vui (168). Hãy làm lành theo Chánh pháp, việc ác 
tránh không làm. Người thực hành đúng Chánh pháp, thì đời nầy vui 
đời sau cũng vui (169). 

Thời thứ nhì là Tượng Pháp: Gñal đoạn tượng pháp 1.000 năm. 
Thời Tượng Pháp kéo dài 1000 năm sau thời Chánh Pháp. Trong thời 
kỳ nầy, chư Tăng Ni và Phật tử vẫn tiếp tục tu tập đúng theo chánh 
pháp mà Đức Phật đã dạy, và vẫn có thể vào định giới mặc dù rất ít 
người giác ngộ. Tuy nhiên, trong thời gian nầy, pháp nghi giới luật của 
Phật để lại bị các ma Tăng và ngoại đạo giảng giải sai lầm một cách 
cố ý. Tuy có giáo lý, có người hành trì, song rất ít có người chứng đạo. 
Một trăm người tu thì có chừng bảy tám người giác ngộ. Theo Kinh Ma 
Ha Ma Gia, vào khoảng tám trăm năm sau ngày Đức Phật nhập diệt, 
hàng xuất gia phần nhiều tham trước danh lợi, giải đãi, buông lung tâm 
tánh. Đến khoảng chín trăm năm sau ngày Phật nhập diệt, trong giới 
Tăng Ni, phần nhiều là hạng nô tỳ bỏ tục xuất gia. Một ngàn năm sau 
khi Phật nhập diệt, các Tỳ Kheo nghe nói “Bất Tịnh Quán" hay phép 
quán thân thể mình và chúng sanh đều không sạch, pháp “Số Tức 
Quán" hay pháp quán bằng cách đếm hơi thở, buồn chán không thích tu 
tập. Vì thế, trong trăm ngàn người tu chỉ có một ít người được vào 
trong chánh định. Từ đó về sau lần lần hàng xuất gia hủy phá giới luật, 
hoặc uống rượu, hoặc sát sanh, hoặc đem bán đồ vật của ngôi Tam 
Bảo, hoặc làm hạnh bất tịnh. Nếu họ có con trai thì cho làm Tăng, con 
gái thì cho làm Ni, để tiếp tục mượn danh của Tam Bảo mà ăn xài 
phung phí và thủ lợi cho riêng mình. Đây là những dấu hiệu báo trước 
về thời kỳ Mạt Pháp. Tuy vậy, vẫn còn một ít người biết giữ giới hạnh, 
gắng lo duy trì và hoằng dương chánh giáo. 

Thời thứ ba là Mạt Pháp: Thời gian 10.000 năm pháp tàn và pháp 
lụn. Thời mạt pháp (thời kỳ mà giáo pháp suy vi vì cách xa thời Phật 
quá lâu), thời kỳ cuối cùng của Phật pháp khoảng 3000 năm sau thời 
Chánh Pháp. Vào cuối thời kỳ nầy, sẽ không còn giảng dạy Phật pháp 
nữa, có nghĩa là Phật pháp chấm dứt một ngày nào đó. Tuy nhiên, Phật 
Di Lặc hay Phật Cười (Hạnh Phúc) sẽ xuất hiện và tái tạo tất cả. Thời 
kỳ cuối cùng của ba thời kỳ Phật pháp (Chánh, Tượng, và Mạt Pháp), 
thời kỳ suy vi và bị tiêu diệt của giáo pháp. Trong thời gian nầy, đạo 
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đức suy đổi, pháp nghi tu hành hư hoại. Tà ma ngoại đạo lẫn lộn vào 
phá hư Phật pháp. Tuy có giáo lý, có người tu hành, nhưng không một 
ai hành trì đúng pháp, huống là tu chứng? Trong Kinh Đại Tập Nguyệt 
Tạng, Đức Phật đã có lời huyền ký rằng: “Trong thời Mạt Pháp, ức ức 
người tu hành, song không có một ai chứng đắc. Trong Kinh Pháp Diệt 
Tận, Đức Phật cũng có huyền ký rằng: “Về sau, khi Pháp của ta sắp 
diệt, nơi cõi ngũ trược nầy, tà đạo nổi lên rất thạnh. Lúc ấy có những 
quyến thuộc của ma trá hình vào làm Sa Môn để phá rối đạo pháp của 
ta. Họ mặc y phục y như thế gian, ưa thích áo Cà Sa năm màu, thay vì 
mặc áo ba màu luốc của hàng Tăng sĩ. Họ ăn thịt, uống rượu, sát sanh, 
tham trước mùi vị, không có từ tâm tương trợ, lại còn ganh ghét lẫn 
nhau; sư nầy ghét sư kia, chùa nầy ghét chùa kia. Bấy giờ các vị Bồ 
Tát, Bích Chi, La Hán vì bổn nguyện hộ trì Phật Pháp nên mới hiện 
thân ra làm Sa Môn hay cư sĩ, tu hành tinh tấn, đạo trang nghiêm, được 
mọi người kính trọng. Các bậc ấy có đức thuần hậu, từ ái, nhẫn nhục, 
ôn hòa, giúp đỡ kẻ già yếu cô cùng, hằng đem kinh tượng khuyên 
người thọ trì, đọc tụng, giáo hóa chúng sanh một cách bình đẳng, tu 
nhiều công đức, không nệ chi đến việc tổn mình lợi người. Khi có 
những vị tu hành đạo đức như thế, thì các Tỳ Kheo Ma kia ganh ghét, 
phỉ báng, vu cho các điều xấu, dùng đủ mọi cách lấn áp, xua đuổi, hạ 
nhục, vân vân, khiến cho các vị chân tu nầy không được ở yên. Từ đó, 
các ác Tỳ Kheo kia càng ngày càng thêm lộng hành, không tu đạo 
hạnh, bỏ chùa chiển điêu tàn, hư phế. Họ chỉ biết tích tụ tài sản, làm 
các nghề không hợp pháp để sanh sống, đốt phá rừng núi, làm tổn hại 
chúng sanh không chút từ tâm. Lúc ấy, có nhiều kẻ nô tỳ hạ tiện xuất 
gia làm Tăng Ni, họ thiếu đạo đức, dâm dật, tham nhiễm, nam nữ sống 
chung lẫn lộn. Phật Pháp suy vi chính là do bọn nầy! Lại có những kẻ 
trốn phép vua quan, lẫn vào cửa đạo, rồi sanh tâm biếng nhác, không 
học, không tu. Đến kỳ bố tác tụng giới, họ chỉ lơ là, gắng gượng, không 
chịu chuyên chú lắng nghe. Nếu có giảng thuyết giới luật, họ lược 
trước bỏ sau, không chịu nói ra cho hết. Nếu có đọc tụng kinh văn, họ 
không rành câu chữ, không chịu tìm hỏi nơi bậc cao minh, tự mãn cầu 
danh, cho mình là phải. Tuy thế, bể ngoài họ cũng làm ra vẻ đạo đức, 
thường hay nói phô trương, để hy vọng được mọi người cúng dường. 
Các Tỳ Kheo Ma nầy sau khi chết sẽ bị đọa vào trong tam đồ ác đạo 
của địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, trải qua nhiều kiếp. Khi đển xong tội, 
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họ sẽ thác sanh làm người ở nơi biên địa, chỗ không có ngôi Tam 
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Bảo.” Theo Kinh Đại Bi, Đức Phật bảo Ngài A Nan: “Nầy A Nan! Khi 
ta nhập Niết Bàn rồi, trong thời gian 2.500 năm sau, nhóm người giữ 
giới, y theo chánh pháp, lần lần tiêu giảm. Các bè đẳng phá giới, làm 
điều phi pháp, ngày càng tăng thêm nhiều. Bấy giờ có nhiều Tỳ Kheo 
đắm mê danh lợi, không chịu tu thân, tâm, trí huệ; họ tham trước những 
y bát, thức ăn, thuốc men, sàng tọa, phòng xá, chùa chiên, rồi ganh 
ghét tranh giành phỉ báng lẫn nhau. Thậm chí, kiện thưa nhau ra trước 
công quyền. 


Three Periods 0ƒ Buddha 's Teachings 


According to Buddhist traditons, the years after the Buddha”s 
death, Buddhaˆs Teachings were divided Into three periods: Right 
Dharma, Imitative Dharma, and Latter Dharma. The first period is the 
Right Dharma: Also called Correct or a period of orthodoxy and 
vigour, 1000 years pure or orthodox doctrine, during which time, 
Buddhism flourished. Correct (right or true) doctrine of the Buddha also 
means the right method, 1s often used as a name for the Noble 
Eightfold Path. The real period of Buddhism which lasted 500 years 
(some says 1.000 years) after the death of the Buddha (entered the 
Maha-Nirvana). Although the Buddha was no longer in exIstence, His 
Dharma and precepts were stil properly practiced and upheld. 
Furthermore, there would be many Buddhists who had light karma and 
ther mind were intrinsically good, therefore, many of them would 
aftain enlightenment in their cultivation. From eighty to ninety out of 
one hundred cultivators would attain enlightenment. That 1s to say 
there were true and genuine practitioners who attained enlightenmernt. 
In the Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Mahamati! When the right 
doctrine 1s comprehended, there will be no discontinuation of the 
Buddha-family.” In the Mahamaya Sutra, the Buddha prophesied that 
after He entered the Maha-Nirvana, one hundred years later, there wIll 
be a Bhikshu named Upagupta who wIll have the complete ability to 
speak, elucidate, and clarify the Dharma simllar to Purna 
Mattrayaniputtra. He wIll aid and rescue Infinite sentient beings. In the 
following one hundred years (two hundred years after the Buddha's 
Maha-Nrrvana), there will be a Bhikshu named Silananda, able to 
speak the crucial Dharma discerninegly and will aid and save twelve 
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million beings In this Jambudvipa continent (the earth). In the following 
one hundred years (or three hundred years after the Buddha”s Maha- 
Nirvana), there wIll be a Bhikshu named Hsin-LIien-Hua-Ran, who wIll 
speak the Dharma to aid and save five hundred thousand beings. One 
hundred years after Hsin-Lien-Hua-Ran (four hundred years after the 
Buddhaˆs Maha-Nrrvana), there wIll be a Bhikshu named Niu-k”ou, 
who will speak the Dharma and rescue ten thousand beings. One 
hundred years after Niu-K”ou (five hundred years after the Buddha”s 
Maha-Nrrvana), there will be a Bhikshu named Bao-T”ien, who wIll 
speak the Dharma to ald and save twenty thousand beings and 
influence Infinite others to develop the Ultimate Bodhi Mind. After thịs 
time, the Proper Dharma Age wIll come to an end. Šix hundred years 
after the Buddha'*s Maha-Nrrvana, ninety-six fypes of Improper 
doctrinnes will arise, false teachings wIll be born to destroy the Proper 
Dharma. At that time, a Bhikshu named Asvaghosha wIll be born. This 
Bhikshu will use great wisdom to speak of the Dharma to combat these 
false religions. Seven hundred years after the Buddha”s Maha-NIrvana, 
there wIll born a Bhikshu named Nagarjuna; he will use the power of 
the Proper PraJna or great wisdom to destroy false views to light 
brighly the Buddhaˆs Dharmaˆs torch. In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: Long 1s the night to the wakeful; long 1s the road to him 
who 1s tired; long 1s samsara to the foolish who do not know true Law 
(Dharmapada 60). Eagerly try not to be heedless, follow the path of 
righteousness. He who observes this practice lives happlly both In this 
world and In the next (Dharmapada 168). Follow the path of 
righteousness. Do not do evil. He who practices this, lives happily both 
1n this world and In the next (Dharmapada 169). 

The second period is the Imifafive Dharma: Also called Semblance 
or the period of scholasticism. Thịs intermediate period of 1000 years 
of resemblance to purity. Dharma Semblance Age or the Semblance of 
Law period, or the formal period of Buddhism which lasted 1000 years 
after the real period. In this period, Monks, Nuns and Lay Buddhists 
still continue to practice properly the Dharma as the Buddha taught and 
are still able to penetrate the spiritual realm of samadhi even though 
fewer wIill attain enliphtenment. However, In this age, the Buddha”s 
Dharma and precepts left behind are destroyed by Evil-monks and 
Non-Buddhists who disguise themselves as Buddhist monks and nuns to 
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destroy the teaching by falsely explaining and teaching the Buddha 
Dharma. Thus, the Dharma still exists and there are still cultivators, but 
very few attain enliphtenment. Only seven or eight out of one hundred 
cultivators will attain enlightenment. According to the Mahamaya 
Sutra, about eight hundred years after the Buddhaˆs Maha-NIrvana, the 
maJority of ordained Buddhists wIll be greedy for fame and fortune, 
will be lazy and not confrol their minds and consclences, lacking of 
self-mastery. About nine hundred years after the Buddha's Maha- 
Nirvana, in the order of Bhikshus and Bhikshumis, the majority wIll be 
servants who abandon the secular life to become ordained Buddhists. 
One thousand years after the Buddhaˆs Maha-Nirvana, when Bhikshus 
hear of the practice of “Envisioninng Impurity,` and the dharma of 
“Breathing Meditation,` they will get depressed and disenchanted 
having litle desire to cultivate. Therefore, in one hundred thousand 
cultivators, only few will penetrate the proper Meditation State. From 
that time, gradually those of religious ranks will destroy the precepts, 
whether by drinking alcohol, killing, selling possessions and belongings 
of the Triple Jewels, or practicing impure conducts. If they have a son, 
they will let him become a Bhikshu, and 1f they have a daughter they 
wIll let her become a Bhikshuni, so they can continue to steal from and 
destroy Buddhism as well as using the good name of the Triple Jewels 
to reap self-benefits. These are signs of warning that the Buddha 
Dharma 1s nearing extinction. However, there are still some people 
who know how to uphold the proper precepts and conductfs by diligently 
trying to maintain and propagate the proper doctrine. 

The third period is the Latter Dharma: End or the period oŸ decline 
and termination, 10.000 years of decay (during which Buddhism 
degenerates). The final period of teaching of Buddhism which lasted 
3000 years after the formal period. Toward the end of this period, there 
wont be any more teachng of Buddhism which means the 
Buddhadharma will end (vanish from the world) one day. However, 
Buddha Maitreya or Laughing (Happy) Buddha 1s to appear to restore 
all things. The last of the three periods (The Proper Dharma Age, The 
Dharma Semblance Age, and The Dharma Ending Age), the age of 
degeneration and extinction of the Buddha-law. In this age, the 
Dharma and precepts are weakened significantly. Many othe religions, 
non-Buddhists, and evil spirits will enter and blend In with Buddhism, 
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destroying the Buddha Dharma. Thus, the Dharma still exIsts and there 
are cultivators, but very few practitioners are able to grasp fully the 
proper Dharma or awakened to the Way, much less attain 
enlightenment. In the Great Heap Sutra, the Buddha made this 
prophecy: “In the Dharma Ending Age, In hundreds of thousands and 
hundreds of thousands of cultivators, as the result, no one will attain 
enlightenment.” In the Dharma Extincion Sutra, the Buddha 
prophesized: “In the future, when my Dharma 1s about to end, in this 
world of the five turbidities, false relipglons wIll arise to become very 
powerful. During those times, the evil's relatives wIll take form, 
appearing as Bhikshus, to destroy the Buddha Dharma. They wIll eat, 
sleep, and wear ordinary clothing of lay persons, fond of five exotic 
assorted colorings worn on their robes, Instead of the three solid indigo 
blue, brown and gold colored robes which Bhikshus are supposed to 
wear. They eat meat, drink alcohol, KHI, lust for fragrances and aromas, 
with non-helping conscience. Instead, they will become Jealous of and 
hateful toward one another; this monk wIll hate or be Jealous with the 
other monk, this monastery wIll hate or be Jealous with the other 
monastery. At that time, Bodhisattvas, Pratyeka-buddhas, and Arhats 
who had vowed previously to protect and defend the Buddha-Dharma, 
wIll appear In life, taking on human form as Bhikshus or lay people. 
These saints will be devoted cultivators; their reliplous conduct and 
behavior wIll be very honorable, earning everyone”s admiration and 
respect. They wIll have virtuous qualities such as kindness and peace, 
have no Iimpure thoughts, great tolerance, good will, help the old, the 
weak, the lonely, and often bring statues and sutras fo encourage 
everyone to worshIp, read, and chant. They will teach sentient beings 
in a fair and obJective manner and will cultivate many merits and 
Virtuous practices. They wIll be altruistic always practicing the concept 
Of “self-loss for others' gain.` With the appearance of such religIous 
and virtuous people, other demonic Bhikshus will develop mụuch hatred 
and Jealousy. They wIll slander, make wicked and false accusations, do 
everything possible so these kind and virtuous people cannot live In 
peace. From that point forth, those demonic Bhikshus will become 
even more reckless and wild, never practicing Dharma, leaving 
temples fo rot, ruined and desolate. Their only interest w1ll be to build 
ther private fortune, having careers that are unacceptable In 
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Buddhism, such as burning mountains and forests, without a good 
conscIence, killing and hurting many sentient beings. In such times, 
there wIll be many servants taking the opportunity to become Bhikshus 
and Bhikshunis; they will be neither religlous nor virtuous. Instead, 
they wIll be lustful and greedy, where Bhikshus and Bhikshunis live 
with one another. The Buddha-Dharma wIll be destroyed In the hands 
of these people. Also, there will be many criminals entering the 
religIous gate, Increasing the consciousness of laziness and laxity, 
refusing to learn or to cultivate the Way. When the reading of precepts 
comes around the middle of every month, they wIll act passively, 
relucfantly, and refuse to listen carefully. If teaching and expounding 
the precepts and doctrines, they wIll go over them briefly, skIipping 
different sections, refusing to state all of them. If reading and chanting 
sutra-poetry, and not familiar with the lines, words, or their deep 
meaninøs, they will refuse to search or ask for answers from those who 
have great wisdom, but instead they will be narcissistic and conceited, 
seek fame and praise, and think they are all-knowing. Even so, on the 
outside, they will act religIous and virtuous, often prasing themselves, 
hoping everyone wIll make offerings or charitable donations to them. 
After these demonic Bhikshus die, they wIll be condemned 1nto the 
realm of hell, hungry ghost, and animal, and must endure these 
condiions for many reincarnations. After repaying for these 
transgressions, they wIll be born as human beings, but far away from 
civilization, places that do not have the Triple Jewels. In the Great 
Compassion Sutra, the Buddha taught Ananda: “Look here Anandal 
Two thousand five hundred years after [ entered the Nirvana, those 
who maintain, practice according to the proper dharma teachings will 
gradually diminish; those who violate precepts, engage In acfIVifles 
contrary to the Dharma teachings wIll Iincrease with each passing day. 
In such times, many Bhikshus wIll be mesmerized by fame and fortune, 
not cultivating their minds, bodies, and for wisdom. They wIll be 
greedy for Buddhist robes, bowls, food, medicine, housing, temple, and 
then become Jealous, competing and insulting one another, taking one 
another to the authorifIes. 
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Chương Ba Mươi Mốt 
Chapter Thirty-One 


Thời Thuyết Giáo 


Khi Phật thuyết về thực tánh của ngũ uẩn và những yếu tố của nó, 
nhưng phủ nhận “thực ngã” như là một tâm thức thường hằng. Đây là 
thời kỳ Phật thuyết về Tứ A Hàm các các kinh điển Tiểu thừa khác. 
Khi Phật phủ nhận về ý tưởng “thực pháp” và cho rằng chư pháp không 
thực. Trong giai đoạn nầy Phật thuyết Kinh Bát Nhã. Khi nầy Phật 
thuyết rằng tâm thức là thật trong khi chư pháp huyễn giả. Giai đoạn 
nầy Phật thuyết kinh Diệu Pháp Liên Hoa. Tam Luận Tông chia 
Thánh giáo của Đức Phật ra làm ba thời: Thứ nhất là Căn bản Pháp 
Luân hay Hoa Nghiêm. Thứ nhì là Chỉ mạt Pháp Luân là các kinh điển 
Tiểu và Đại Thừa. 7" ba là Nhiếp mạt quy bản Pháp Luân là thời 
Pháp Hoa. Theo truyền thống Phật giáo ban sơ tại Trung Hoa, có ba 
thời Chuyển Pháp: Thứ nhất là Tạng Giáo hay Tam Tạng Giáo: Tạng 
giáo, một trong Thiên Thai Tứ Giáo (Tạng, Thông, Biệt, Viên). Đây là 
một tông phái theo Tiểu Thừa của hai chúng Thanh Văn và Duyên 
Giác, coi giáo pháp Bồ Tát là chuyện bên lề không quan trọng, mà chỉ 
lo tu cho bản thân mình. Tạng giáo lại được chia làm bốn phần: Hữu, 
Không, Diệc Hữu Diệc Không, Phi Hữu Phi Không. 7h nhì là Thông 
Giáo: Giai đoạn thứ hai trong Thiên Thai Hóa Pháp Tứ Giáo, cho rằng 
vạn hữu là “Không,” nhưng chưa đạt được lý “Trung Đạo”. Thứ ba là 
Biệt Giáo: Biệt giáo của trường phái Hoa Nghiêm và Liên Hoa dựa 
vào Nhất thừa hay Phật thừa. Liên Hoa Tông quyết đoán rằng Tam 
Thừa kỳ thật chỉ là Nhất Thừa, trong khi Hoa Nghiêm Tông lại cho 
rằng Nhất Thừa khác với Tam Thừa, vì thế Liên Hoa Tông được gọi là 
“Đồng Giáo Nhất Thừa,” trong khi đó thì Tông Hoa Nghiêm được gọi 
là Biệt Giáo Nhất Thừa. Tông Thiên Thai, chỉa Thánh giáo của Đức 
Phật ra làm bốn thời: Thứ nhất là Tạng Giáo: Đây là Tạng Giáo Tiểu 
Thừa. Thứ nhì là Thông Giáo: Thông Giáo là giai đoạn phát triển đầu 
tiên của Phật Giáo Đại Thừa với đầy đủ Tam Thừa (Thanh Văn, 
Duyên Giác, và Bồ Tát). Giáo thuyết triển khai của Thông giáo nối 
liền Thông Giáo với Biệt Giáo và Viên Giáo. Thứ ba là Biệt Giáo: 
Biệt giáo của trường phái Hoa Nghiêm và Liên Hoa dựa vào Nhất thừa 
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hay Phật thừa. Liên Hoa Tông quyết đoán rằng Tam Thừa kỳ thật chỉ 
là Nhất Thừa, trong khi Hoa Nghiêm Tông lại cho rằng Nhất Thừa 
khác với Tam Thừa, vì thế Liên Hoa Tông được gọi là “Đồng Giáo 
Nhất Thừa,” trong khi đó thì Tông Hoa Nghiêm được gọi là Biệt Giáo 
Nhất Thừa. Thứ / là Viên Giáo: Viên giáo hay tên khác của Bí Mật 
giáo. 

Ngũ Thời Giáo: Nhiều thế kỷ sau thời Phật nhập diệt, có rất nhiều 
cố gắng khác nhau để phân chia các thời giáo thuyết của Đức Phật, 
thường là căn cứ trên nội dung các kinh điển từ lúc Đức Phật thành đạo 
đến lúc Ngài nhập Niết Bàn, giáo thuyết của Ngài tùy cơ quyển biến 
để lợi lạc chúng sanh, nhưng mục đích của giáo pháp vẫn không thay 
đổi. Thứ nhất là thời kỳ Hoa Nghiêm (Nhũ Vị). Thời kỳ nầy được ví 
như sữa tươi hay thời kỳ thuyết pháp đầu tiên của Phật, gọi là Hoa 
Nghiêm Thời cho chư Thanh Văn và Duyên Giác. Thời kỳ nầy lại được 
chia làm ba giai đoạn mỗi giai đoạn bẩy ngày ngay sau khi Phật thành 
đạo khi Ngài Thuyết Kinh Hoa Nghiêm. Tông Thiên Thai cho rằng 
Phật Thích Ca Mâu Ni thuyết Kinh Hoa Nghiêm ngay sau khi ngài đạt 
được giác ngộ; tuy nhiên điều nầy là một nghi vấn vì Kinh Hoa 
Nghiêm chỉ có trong Phật Giáo Đại Thừa mà thôi. 7h nhì là thời A 
Hàm, lạc vị hay sữa cô đặc được chế ra từ sữa tươi. Thời kỳ 12 năm 
Đức Phật thuyết Kinh A Hàm trong vườn Lộc Uyển. Thời thứ ba là 
thời Phương Đẳng (Sanh tô vị). Thời kỳ tám năm Phật thuyết kinh 
Phương Đẳng được ví như phó sản sữa đặc. Đây là thời kỳ tám năm 
Đức Phật thuyết rộng tất cả các kinh cho cả Tiểu lẫn Đại thừa. Thời 
thứ tư là thời Bát Nhã (Thục tô vị). Thời kỳ 22 năm Phật thuyết Kinh 
Bát Nhã hay Trí Tuệ được ví như phó sản của sữa đặc đã chế thành bơ. 
Thời kỳ thứ năm là thời Pháp Hoa và Niết Bàn (Đề hồ vị). Thời kỳ 
Pháp Hoa Niết Bàn được ví với thời kỳ sữa đã được tinh chế thành phó 
mát. Đây là thời kỳ tám năm Phật thuyết Kinh Pháp Hoa và một ngày 
một đêm Phật thuyết Kinh Niết Bàn. 

Tông Hoa Nghiêm lại chia giáo thuyết của Đúc Phật ra làm năm 
phần: Có hai nhóm: nhóm thứ nhất từ sư Đỗ Thuận xuống đến sư Hiển 
Thủ và nhóm thứ nhì bắt đầu từ sư Khuê Phong. 7hời thuyết giáo thứ 
nhất là dành cho Tiểu Thừa Giáo: Phái Tiểu Thừa Theravada giải 
thích về “ngã không,” chư pháp là có thật, và niết bàn là đoạn diệt 
(dành cho hạng chúng sanh có căn cơ thấp kém nhỏ nhoi). Giáo lý nầy 
thuộc kinh điển A Hàm. Mặc dù chúng phủ nhận sự hiện hữu của một 
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bản ngã cá biệt, lại chủ trương thực hữu và thừa nhận sự hiện hữu của 
tất cả pháp sai biệt hay pháp hữu. Theo kinh điển nầy thì Niết Bàn là 
cứu cánh diệt tận, nhưng lại không thấu triệt về tính cách bất thực 
(pháp không) của chư pháp. Về duyên khởi, luận, giáo lý nầy thuộc về 
nghiệp cảm duyên khởi. Thời thuyết giáo thứ nhì là khởi thủy Đại 
Thừa: Được chia làm nhiều chi (giáo lý dạy cho những người vừa bước 
lên Đại Thừa). Cả hai đều không thừa nhận sự hiện hữu của Phật tánh 
trong mọi loài, nên cả hai được xem như là nhập môn sơ thủy. Chi thứ 
nhất là Tướng Thủy Giáo mà giáo lý nhập môn y cứ trên sai biệt tướng 
của chư pháp, như Pháp Tướng Tông. Tướng Thủy Giáo phân tách về 
tánh đặc thù của chư pháp, được tìm thấy trong các kinh Du Già. Chi 
thứ nhì là Pháp Tướng Tông. Pháp Tướng tông nêu lên thuyết A-Lại- 
Da duyên khởi trên nền tẳng pháp tướng và không biết đến nhất thể 
của sự và lý. Vì tông nầy chủ trương sự sai biệt căn để của năm hạng 
người, nên không thừa nhận rằng mọi người đều có thể đạt đến Phật 
quả. Chi thứ ba là Không Thủy Giáo, mà giáo lý nhập môn y cứ trên 
sự phủ định về tất cả các pháp hay pháp không, như Tam Luận Tông. 
Không Thủy Giáo dạy về lẽ không của chư pháp, được tìm thấy trong 
các kinh Bát Nhã. Chi thứ tư là Tam Luận Tông. Tam Luận tông chủ 
trương thiên chấp về “Không” trên căn cứ của “tự tánh” (Svabhava- 
alaksana) hay tánh vô tướng không có bản chất tổn tại, nhưng lại thừa 
nhận nhất thể của hữu, nên tông nầy xác nhận rằng mọi người trong 
tam thừa và năm chúng tánh đều có thể đạt đến Phật quả. Thời huyết 
giáo thứ ba là Đại Thừa Chung Giáo: Đại Thừa trong giai đoạn cuối 
dạy về Chân Như (dharmatathata) và Phật tánh phổ quát, dạy về lẽ 
chân như bình đẳng, và khả năng thành Phật của chúng sanh, tìm thấy 
trong Kinh Lăng Già, Đại Bát Niết Bàn hay Đại Thừa Khởi Tín Luận, 
vân vân. Giáo lý nầy thừa nhận rằng tất cả chúng sanh đều có Phật 
tánh và đều có thể đạt đến Phật quả. Thiên Thai tông theo giáo lý nầy. 
Chân lý cứu cánh Đại Thừa được trình bày bằng giáo lý nầy. Do đó, nó 
được gọi là giáo lý thuần thục hay Thục Giáo. Trong thủy giáo, sự và 
lý luôn tách rời nhau, trong khi ở chung giáo, sự lúc nào cũng là một 
với lý, hay đúng hơn cả hai là một. Như Lai Tạng Duyên Khởi là đặc 
điểm của giáo lý nầy. Nó cũng còn được gọi là Chân Như Duyên Khởi 
hay Đại Thừa Chung Giáo. Thời thuyết giáo thứ tư là Đại Thừa Đốn 
Giáo: Giáo lý nầy chỉ cho ta sự tu tập không cần ngôn ngữ hay luật 
nghi, mà gọi thẳng vào trực kiến của mỗi người. Giáo lý nầy nhấn 
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mạnh đến “trực kiến,” nhờ đó mà hành giả có thể đạt đến giác ngộ 
viên mãn tức khắc. Tất cả văn tự và ngôn ngữ đều đình chỉ ngay. Lý 
tánh sẽ tự biểu lộ trong thuần túy của nó, và hành động sẽ luôn luôn 
tùy thuận với trí huệ và tri kiến. Đốn giáo bằng chánh định nơi tư 
tưởng hay niềm tin chứ không bằng tu trì thiện nghiệp. Giáo lý nầy dạy 
cho người ta chứng ngộ tức thì dựa trên những giảng giải bằng lời hay 
qua tiến trình thực hành tu tập cấp tốc, tìm thấy trong Kinh Duy Ma 
Cật. Giáo lý nầy chủ trương nếu tư tưởng không còn mống khởi trong 
tâm của hành giả thì người ấy là một vị Phật. Sự thành đạt nầy có thể 
gặt hái được qua sự im lặng, như được Ngài Duy Ma Cật chứng tỏ, hay 
qua thiển định như trường hợp của Tổ Bồ Đề Đạt Ma, sơ tổ Thiền 
Tông Trung Hoa. Thời thuyết giáo thứ năm là thời Viên Giáo: Viên 
giáo dạy về Nhất Thừa hay Phật Thừa. Viên giáo Hoa Nghiêm, phối 
hợp tất cả làm thành một tông, được tìm thấy trong các Kinh Hoa 
Nghiêm và Pháp Hoa. Có hai trình độ của Đại Thừa Viên Giáo trong 
đó nhất thừa được giảng thuyết bằng phương pháp đồng nhất hay tương 
tự với cả ba thừa. Nhất Thừa của tông Hoa Nghiêm bao gồm tất cả các 
thừa. Tuy nhiên, tùy theo căn cơ mà giảng ba thừa để chuẩn bị cho 
những kẻ khát ngưỡng. Cả ba đều tuôn chảy từ Nhất Thừa và được 
giảng dạy bằng phương pháp đồng nhất như là một. Theo tông Hoa 
Nghiêm thì những thừa nầy là Tiểu Thừa, Đại Thừa Tiệm Giáo, Đại 
Thừa Thủy Giáo, Đại Thừa Chung Giáo, và Đại Thừa Đốn Giáo. Kế 
đến là Nhất Thừa Biệt Giáo, trong đó nhất thừa được nêu lên hoàn 
toàn khác biệt hay độc lập với những thừa khác như trường hợp giáo lý 
Hoa Nghiêm trong đó nói lên học thuyết về thế giới hỗ tương dung 
nhiếp. Nhất Thừa cao hơn ba thừa kia. Nhất thừa là chân thật còn ba 
thừa được coi như là quyền biến (tam quyền nhất thật). Trong khi đó 
Khuê Phong lại chia thời thuyết giáo của Phật ra làm năm thời hoàn 
toàn khác với Đỗ Thuận: Thời thuyết giáo thứ nhất là Nhân Thiên 
Giáo. Những ai giữ ngũ giới sẽ tái sanh trở lại vào cõi người và những 
ai hành thập thiện sẽ được tái sanh vào cõi trời. Thời thuyết giáo thứ 
nhì là Tiểu Thừa Giáo. Thời thuyết giáo thứ ba là Đại Thừa Pháp 
Tướng. Thời thuyết giáo thứ tư là Đại Thừa Pháp Tướng Giáo. Thời 
thuyết giáo thứ năm là Nhất Thừa Hiển Tính Giáo: Trình bày Phật tánh 
phổ quát. Nhất Thừa Hiển Giáo bao gồm cả Đại thừa chung giáo, Đốn 
giáo và Viên giáo. 
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Periods 0ƒ Sakyamuni” Teachings 


When the Buddha taught the reality of the skandhas and elements, 
but denied the common belief in real personality (thực ngã) as a 
permanent soul. This period 1s represented by the four Agamas (A 
Hàm) and other Hinayana Sutras. When the Budha negated the Idea of 
the reality of things (Thực pháp) and advocate that all was unreal. This 
period 1s represented by PraJna Sutras (Bát Nhã). When the Buddha 
taught, “the mind or spirit 1s real, while things are unreal.” 'This perlos 
represented by the Wonder Lotus Sutras. The San-Lun School divided 
the Buddha°s sacred teaching imto three wheels 0ƒ the law (dharma- 
cakra): Firsr, the root wheel 1s the Avatamsaka (Wreath). Second, the 
branch wheel 1s all Hinayana and Mahayana texts. 77rđ, the wheel 
that confracts all the branches so as to bring them back to the root, 1.e., 
the Lotus. According to the original Buddhist tradition in Chỉna, there 
are three Dharma-cakra: Firsr, the Tripitaka doctrine (the orthodox of 
Hinayana). The Pitaka, 1.e. Tripitaka School, one of the four divisions 
of the Tlen-lI”al. It is the Hinayana school of the Sravaka and 
Pratyeka-buddha types, based on the Tripitaka and i1ts four dogmas, 
with the Bodhisattva doctrine as an unimportant side 1ssue. It 1s also 
divided Into four others: the reality of things, the unreality of things, 
both the reality and the unreality of things, neither the reality nor the 
unreality of things. Second, the Intermediate, or interrelated doctrine 
(Hinayana-cum-Mahayana). The second sfage in the T”ien-T”ai four 
periods of teaching, which held the doctrinne of “Void,” but had not 
arrived at the doctrine of the “Mean.” 77ird, the differentiated or 
separated doctrine (Early Mahayana as a cult or development, as 
distinct from Hinayana). The different teaching of the Avatamsaka sect 
and Lotus sect 1s founded on One Vehicle, the Buddha Vehicle. The 
Lotus school asserts that the Three Vehicles are really the One 
Vehicle, the Hua-Yen school that the One Vehicle differs from the 
Three Vehicles; hence the Lotus school 1s called the Umitary, while the 
Hua-Yen school 1s the Differentiating school. The T?”ien-T”ai school 
dividcd the Buddha”s Teachings imío ƒour periods: The firs† period 1s 
the Tripitaka Teaching, or the Pitaka School was that of Hinayana. The 
second period 1s the Interrelated Teaching, or intermediate school, was 
the first stage of Mahayana, having In it elements of all the three 
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vehicles (sravaka, pratyekabuddha, and bodhisattva). Its developing 
doctrine linked 1t with Hinayana on the one hand and on the other hand 
with the two further developmenfs of the “separate” or “differentiated” 
Mahayana teaching, and perfect teaching. The third period 1s the 
Differentiated Teaching. The different teaching of the Avatamsaka 
sect and Lotus sect 1s founded on One Vehicle, the Buddha Vehicle. 
The Lotus school asserts that the Three Vehicles are really the One 
Vehicle, the Hua-Yen school that the One Vehicle differs from the 
Three Vehicles; hence the Lotus school 1s called the Umitary, while the 
Hua-Yen school 1s the Differentiating school. The ƒourth period 1s the 
Complete, Perfect, or Final Teaching; a name for the esofteric 
teachings. 

Fe Periods 0ƒ Teachings: In the centuries that followed the 
Buddhaˆs death, various attempts were made to organize and formulate 
his teachings. Different systems appeared, basing themselves on the 
recorded scriptures, each purporting to express the Buddha”s intended 
meaning from the time of his enlightenment until his nirvana. The 
reason of his teachings of different sutras 1s for the benefits of many 
different living beings, but the purpose of his doctrine was always the 
same. The Buddha's first preaching (Fresh milk): Thịs period 1s called 
Avatamsaka (Hoa Nghiêm) for sravakas and pratyeka-buddhas. This 
period 1s divided Into three divisions each of seven days, after his 
enlightenment, when he preached the content of the Avatamsaka Sutra. 
According to the T”len-T”aI sect, the Avatamsaka Sutra was delivered 
by Sakyamumi Buddha immediately after his enlightenment; however, 
this 1s questonable because the Hua-Yen Sutra 1s a Mahayana 
creation. The second period ¡s the Agamas or the coagulated milk for 
the Hinayana: The twelve years of the Buddha”s preaching of Agamas 
1n the Deer Park. The thirđd period ¡is the Vaipulyas or the Vaipulya 
period ƒor the Mahayana: The eight years of preaching Mahayana- 
cum-Hinayana doctrines. 7he ƒourth period is the Prajna or the ghola 
or butter ƒor the Mahayana: TWenty two years of his preaching the 
praJna or wIisdom sutra. The fiƒth period is the Lotus and Nirvana: The 
sarpirmanda or clarified butter for the Mahayana. The eight years of 
his preaching of Lotus sutra, and In a day and a night, the Nirvana 
suftra. 
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The Hua-Yen Sect divided the Buddha”s Teqchings tmío [ve parfs 
or the five divisions 0ƒ Buddhism: There are two groups: the first group 
1s from Tu-Shun down to Hsien-Shou, and the second group 1s from 
Kuei-Eeng. The first period oƒ the Buddha`s teachings, the Doctrine of 
the Small Vehicle or Hinayana (Theravada) The Hinayana 
corresponds to the Agama sutras which Interpret that the self 1s without 
substance, the separate elements or dharmas are real, and nirvana 1s 
therr total annihilation. This doctrine refers to the teaching of the four 
Agamas. Althouph they deny the existence of the personal self 
(pudgala-sunyata), they are realistic and admit the existence of all 
separate elements (dharma). They hold that Nirvana 1s total extinction, 
and yet they do not understand mụuch of the unreality of all elements 
(dharma-sunyata). As to the causation theory, they attribute If to action- 
influence. The second period oƒ the Buddha”s teachings, the Elementary 
Doctrine of the Great Vehicle (Mahayana). The primary or elemenftary 
stage of Mahayana 1s divided Iinto many sections. Since neither admIts 
the existence of the Buddha-nature (Buddha-svabhava) 1n all beings, 
both are considered to be elementary: Đại Thừa Thủy Giáo. The first 
branch 1s the elementary doctrine which based on the specific character 
of all elements (dharma-laksana), e.g., the Idealisic School or 
Dharmalaksana. Realistic Mahayana which analyzes the specific and 
distinct character of the dharmas, found In the Yogachara Sutras. 
Second, the Dharmalaksana School which sets forth the theory of 
causation by 1deation-store (Alaya-vijnana) on the basis of phenomenal 
charateristics (laksana) and does not recognize the unity of fact and 
pñnnciple. Also, since 1t maintains the basic distinction of five specles of 
men, 1t does not admit that all men can attain Buddhahood. The third 
branch, the elementary doctrine which based on negation of all 
elements or dharma-sunyafa, e.g., San-Lun School. This 1s the 
Idealistic Mahayana that holds all dharmas are non-substantial, found 
1n Prajna or Wisdom Sutras. The fourth branch, the San-Lun which 
holds the one-sided view of “Void” on the basis of “own nature” or no 
abiding nature, but admitting the unity of being and non-being, 1t 
affirms that men of the three vehicles and the five specles are all able 
to attain Buddhahood. 7he third period oƒ the Buddha”s teachings, the 
Final Mahayana teaching, or the Mahayana In Its final stage which 
teaches the Bhutatathata and universal Buddhahood, or the essentially 
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true nature of all things and the ability of all beings to attain 
Buddhahood. 'This 1s the final metaphysical concepts of Mahayana, as 
presented In the Lankavatara Sutra, the Mahaparinirvana text, and the 
Awakening of Faith, etc. This doctrine asserts that all living beings 
have Buddha-nature and can attain Buddhahood. The T”ien-T”ai 
School adheres to this doctrine. By this teaching the Ultmate Truth of 
Mahayana 1s expounded. Therefore, it 1s called the Doctrine of 
Maturity. As It agrees with reality, 1t also called the True Doctrine. In 
the elementary doctrine, fact and principle were always separate, 
while In this final doctrine, fact 1s always 1dentified with principle, or in 
short, the tfwo are one. The causaton theory by Matrix of the 
Thuscome 1s special to this doctrine. It ¡1s also called the theory of 
causation by Thusness or Tathata. The ƒourth period oƒ the Buddha`s 
teachings, the Abrupt Doctrine of the Great Vehicle. This means the 
trainng without word or order, directly appealing to oneˆ”s own 1nsIpht. 
Thịs teaching emphasized on one”s own 1nsight by which one can atfain 
enlightenment all at once. All words and speech will stop at once. 
Reason will present 1tself in Ifs purity and action will always comply 
with wisdom and knowledge. The Mahayana Immediate, abrupt, direct, 
sudden, or intuitive school, by right concentration of thought, or faith, 
apart from good works (deeds). This teaching expounds the abrupt 
realizaton of the ultimate truth without relying upon verbal 
explanations or progression through various stages of pracfice, found In 
Vimalakirti Sutra. This doctrine holds that 1f thought ceases to arise In 
one”s mind, the man 1s a Buddha. Such an attainment may be gained 
through silence as shown by Vimalakirti, a saintly layman In ValIsall, or 
through meditaton as in the case of Bodhidharma, the founder of 
Chinese Ch'an School. The fifth period oƒ the Buddha`s teachings, the 
Round Doctrine of the Great Vehicle or the Perfect teaching expounds 
the One Vehicle, or the Buddha Vehicle. The complete or perfect 
teaching of the Hua-Yen, combining the rest into one all-embracing 
vehicle, found in the Avatamsaka and Lotus Sutras. There are two 
grades of the round or perfect doctrine, one of which 1s the Vehicle of 
the Identical Doctrine (Nhất Thừa Đồng Giáo), in which the One 
Vehicle 1s taught an Identical or similar method with the other three 
Vehicles. The One Vehicle of the Avatamsaka School 1s Inclusive of 
all Vehicles. However, for the convenience the three vehicles are 
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taught to prepare the aspirants. The three flow out of the One Vehicle 
and are taupht In the Identical method as the one. These Vehicles 
recognized by the Avatamsaka School: Hinayana, the Gradual 
Mahayana, the Elementary Mahayana, the Final Mahayana, and the 
Abrupt Doctrine of the Great Vehicle. Next, the One Vehicle of the 
Distinct Doctrine in which the One Vehicle 1s set forth entirely distinct 
or independernt from the other Vehicles, as in the case of the teaching 
of the Avatamsaka School, in which the doctrine of the world of 
totalistic harmony mutually relating and penetrating 1s set forth. The 
One Vehicle 1s higher than the other three. The One Vehicle 1s real 
while the three are considered as temporary. While according to Kuei- 
Feng, he divided the Buddha'°s teachings tmto five periods, which were 
tofally djfƒcrent from which oƒ Tu-Shun: The first period oƒ the 
Buddha's teachings, the rebirth as human beIngs for those who keep 
the five commandmenfs and as devas for those who keep the Ten 
Commandments. The second period oƒ the Buddha”s teachings, the 
Doctrinne of the Small Vehicle or Hinayana. The thirđ period oƒ the 
Buddha's teachings, the elementary doctrine of the Great Vehicle 
(Mahayana) based on the specific character of all elements (dharma- 
laksana). The ƒfourth period oƒ the Buddha”s teachings, the elementary 
doctrine of the Great Vehicle (Mahayana) based on negation of all 
elements or dharma-sunyata. The /if perod oƒ the Buddha”s 
teachings, the one vehicle which reveals the universal Buddha-nature. 
It includes the Mahayana In Its final stage, the Immediate and the 
complete or perfect teaching of the Hua-Yen. 
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Chương Ba Mươi Hai 
Chapter Thirty-Two 


Tam Tạng Kinh Điển 


Tam Tạng Kinh điển là sự tổng hợp những lời dạy của Đức Phật 
thuyết giảng trên 45 năm, gồm có kinh luật và luận. Tam Tạng kinh 
điển gồm trọn vẹn giáo lý của Đức Phật (bằng 11 lần quyển Thánh 
Kinh). Tam Tạng kinh điển Nguyên Thủy được viết bằng tiếng Pali và 
trong trường phái Đại Thừa nó được viết bằng tiếng Phạn. Đức Phật dù 
đã nhập diệt, nhưng những giáo pháp siêu phàm của Ngài để lại cho 
nhân loại vẫn hiện hữu. Dù đấng Đạo sư không để lại bút tích, nhưng 
các đại đệ tử của Ngài đã gìn giữ giáo pháp bằng trí nhớ và đã truyền 
khẩu từ thế hệ nầy sang thế hệ khác. Từ “Tripitaka” là một thuật ngữ 
Bắc Phạn có nghĩa là “ba cái giỏ.” Từ này chỉ kinh điển Phật giáo, 
được chia làm ba phần: kinh, luật và luận. Kinh là những bài thuyết 
giảng hay giáo thuyết của Đức Phật và những đại đệ tử của Ngài. Luật 
bao gồm những giới luật được Đức Phật tuyên dạy. Và luận là những 
bàn luận hay những bài bài luận về những vấn đề liên hệ đến kinh 
điển. Tam tạng Kinh điển của Phật giáo Nguyên Thủy viết lại bằng 
chữ Pali và Kinh điển Đại Thừa được viết bằng chữ Bắc Phạn. Tam 
tạng Kinh điển Phật gồm: Kinh Tạng, Luật Tạng và Luận Tạng. 

Kinh Tạng (Sutra-pitaka) là một tập hợp những thuyết giảng về 
Đức Phật và các đệ tử của Ngài. Kinh Tạng đại để gồm những bài 
pháp có tính cách khuyên dạy mà Đức Phật giảng cho cả hai, bậc xuất 
gia và hàng cư sĩ, trong nhiều cơ hội khác nhau. Một vài bài giảng của 
các vị đại đệ tử như các ngài Xá Lợi Phất, Mục Kiển Liên và A Na Đà 
cũng được ghép vào Tạng Kinh và cũng được tôn trọng như chính lời 
Đức Phật vì đã được Đức Phật chấp nhận. Phần lớn các bài pháp nây 
nhắm vào lợi ích của chư Tỳ Kheo và để cập đến đời sống cao thượng 
của bậc xuất gia. Nhiều bài khác liên quan đến sự tiến bộ vật chất và 
tinh thần đạo đức của người cư sĩ. Kinh Thi Ca La Việt chẳng hạn, dạy 
về bổn phận của người tại gia. Ngoài ra, còn có những bài giảng lý thú 
dành cho trẻ em. Tạng Kinh giống như một bộ sách ghi lại nhiều quy 
tắc để theo đó mà thực hành, vì đó là các bài pháp do Đức Phật giảng 
ở nhiều trường hợp khác nhau cho nhiều người có căn cơ, trình độ và 
hoàn cảnh khác nhau. Ở mỗi trường hợp Đức Phật có một lối giải thích 


290 


để người thính pháp được lãnh hội dễ dàng. Thoáng nghe qua hình như 
mâu thuẫn, nhưng chúng ta phải nhận định đúng Phật ngôn theo mỗi 
trường hợp riêng biệt mà Đức Phật dạy điều ấy. Tỷ như trả lời câu hỏi 
về cái “Ta,” có khi Đức Phật giữ im lặng, có khi Ngài giải thích đông 
dài. Nếu người vấn đạo chỉ muốn biết để thỏa mãn tánh tọc mạch thì 
Ngài chỉ lặng thinh không trả lời. Nhưng với người cố tâm tìm hiểu 
chơn lý thì Ngài giảng dạy rành mạch và đầy đủ. Bộ kinh điển đầu tiên 
của Trung quốc được soạn do lệnh của vua Lương Võ Đế với 5.400 
cuốn. Sau đó là bộ Khai Nguyên Thích Giáo Lục, gồm 5.048 quyển. 
Dưới thời nhà Tống, nhà vua cho soạn bộ Tống Tạng gồm 5.714 cuốn. 
Bản đời nhà Nam Tống gồm 5.665 quyển. Thời nhà Minh, bộ Minh 
Tạng được soạn với 6.771 cuốn. Bản đời nhà Thanh gồm 8.460 quyển, 
vì nhà Thanh đã cho In lại tạng kinh đời nhà Minh với khổ lớn hơn 
nhiều và có phần bổ túc. Bộ nầy mới đây được in lại tại Thượng Hải 
và Đông Kinh. Người ta tin rằng bộ kinh điển lâu đời nhất còn lưu lại 
được là bộ kinh điển của Hàn quốc với 6.467 cuốn. Bản của Nhật Bản 
dựa vào đời Nam Tống, gồm 5.665 quyển. Trước thế kỷ thứ 19, Việt 
Nam không cần phải phiên dịch kinh điển vì có cùng chữ viết với 
Trung Quốc. Mãi đến cuối thế kỷ thứ 20, chư Tăng Ni Việt Nam trong 
và ngoài nước bắt đầu phiên dịch bộ Tam Tạng sang Việt ngữ. 

Luật Tạng (Vinaya-pitaka) gồm những văn bản nói về sự ra đời 
của Sangha và các qui tắc kỷ luật chi phối sinh hoạt tu tập của Tăng Ni 
và hai chúng tại gia. Theo Hòa Thượng Narada trong Đức Phật và Phật 
Pháp, Luật Tạng được xem là cái neo vững chắc để bảo tổn con 
thuyển Giáo Hội trong những cơn phong ba bão táp của lịch sử. Phần 
lớn Luật Tạng đề cập đến giới luật và nghi lễ trong đời sống xuất gia 
của các vị Tỳ Kheo và Tỳ Kheo Ni. Ngót hai mươi năm sau khi thành 
đạo, Đức Phật không có ban hành giới luật nhứt định để kiểm soát và 
khép chư Tăng vào kỷ cương. Về sau, mỗi khi có trường hợp xãy đến, 
Đức Phật đặt ra những điều răn thích hợp. Luật Tạng nêu rõ đầy đủ lý 
do tại sao và trường hợp nào mà Đức Phật đặt ra một giới, và mô tả 
rành mạch các nghi thức hành lễ sám hối của chư Tăng. Ngoài ra, lịch 
trình phát triển đạo giáo từ thuở ban sơ, sơ lược đời sống và chức 
nhiệm của Đức Phật, và những chỉ tiết về ba lần kết tập Tam Tạng 
Kinh Điển cũng được để cập trong Luật Tạng. Tóm lại, đây là những 
tài liệu hữu ích về lịch sử thời thượng cổ, về các cổ tục ở Ấn Độ, về 
kiến thức và trình độ thẩm mỹ thời bấy giờ. 
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Luận Tạng (Abhidharma-pitaka) gồm những triết học và tâm lý 
học trong Phật giáo. Theo Hòa Thượng Narada trong Đức Phật và Phật 
Pháp, Luận Tạng thâm diệu và quan trọng nhất trong toàn thể giáo 
pháp, vì đây là phần triết lý cao siêu, so với Kinh tạng giản dị hơn. 
Đây là tĩnh hoa của Phật giáo. Đối với một vài học giả, Luận Tạng 
không phải do Đức Phật mà do các nhà sư uyên bác khởi thảo về sau 
nầy. Tuy nhiên, đúng theo truyền thống thì chính Đức Phật đã dạy 
phần chánh yếu của Luận Tạng. Những đoạn gọi là Matika hay Nồng 
Cốt Nguyên Thủy của giáo lý cao thượng nầy như thiện pháp, bất thiện 
pháp, và bất định pháp, trong sáu tập của Luận Tạng (trừ tập nói về 
những điểm tranh luận) đều do Đức Phật dạy. Ngài Xá Lợi Phất được 
danh dự lãnh trọng trách giảng rộng và giải thích sâu vào chi tiết. Dầu 
tác giả, hay các tác giả là ai, chắc chắn Luận Tạng là công trình sáng 
tác của một bộ óc kỳ tài chỉ có thể so sánh với một vị Phật. Và điểm 
nầy càng nổi bậc hiển nhiên trong tập Patthana Pakarana, vừa phức tạp 
vừa tế nhị, diễn tả mối tương quan của luật nhân quả với đầy đủ chi 
tiết. Đối với bậc thiện tri thức muốn tìm chân lý, Luận Tạng là bộ sách 
chỉ đạo khẩn yếu, vừa là một bộ khải luận vô giá. Ở đây có đủ thức ăn 
tỉnh thần cho học giả muốn mở mang trí tuệ và sống đời lý tưởng của 
người Phật tử. Luận Tạng không phải là loại sách để đọc qua cầu vui 
hay giải trí. Khoa tâm lý học hiện đại, còn hạn định, vẫn nằm trong 
phạm vi của Vi Diệu Pháp khi để cập đến tâm, tư tưởng, tiến trình tư 
tưởng, các trạng thái tâm. Nhưng Luận Tạng không chấp nhận có một 
linh hồn, hiểu như một thực thể trường tôn bất biến. Như vậy Vi Diệu 
Pháp dạy một thứ tâm lý trong đó không có linh hồn. Trong Vi Diệu 
Pháp, tâm hay tâm vương được định nghĩa rõ ràng. Tư tưởng được phân 
tích và sắp xếp đại để thành từng loại về phương diện luân lý. Tất cả 
những trạng thái tâm hay tâm sở đều được lược kê cẩn thận. Thành 
phần cấu hợp của mỗi loại tâm được kể ra từng chỉ tiết. Tư tưởng phát 
sanh như thế nào cũng được mô tả tỉ mỉ. Riêng những chập tư tưởng 
bhavanga và javana, chỉ được để cập và giải thích trong Vi Diệu Pháp. 
Trong Vi Diệu Pháp, những vấn để không liên quan đến giải thoát đều 
bị gác hẳn qua một bên. Vi Diệu Pháp không nhằm tạo lập một hệ 
thống tư tưởng về tâm và vật chất, mà chỉ quan sát hai yếu tố cấu tạo 
nên cái được gọi là chúng sanh để giúp hiểu biết sự vật đúng theo thực 
tướng. Bà Rhys Davids đã viết: “Vi Diệu Pháp để cập đến cái gì ở bên 
trong ta, cái gì ở chung quanh ta, và cái gì ta khao khát thành đạt.” 
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Tạng Kinh chứa những giáo lý thông thường, còn Luận Tạng chứa 
đựng những giáo lý cùng tột. Hầu hết các học giả Phật giáo đều cho 
rằng muốn thông hiểu Giáo lý của Đức Phật phải có kiến thức về Luận 
Tạng vì đó là chìa khóa để mở cửa vào “thực tế.” 


Tripiaka 


The three store houses, three Buddhist Canon Baskets, or the three 
baskets (tripitaka) of Buddhist Teachings which contains the essence of 
the Buddha”s teaching over 45 years. It is estimated to be about eleven 
times the size of the Bible. The Theravada canon written In Pali and 
the Mahayana canon written In Sanskrit. Even the Buddha already 
passed away, but His sublime Dharma still exists. Even though the 
Master did not leave any wriften records of His Teachings, his great 
disciples preserved them by committing to memory and transmitting 
them orally from generation to generation. Tripitaka 1s a Sanskrit term 
meaning literally “three baskets.” It refers to the Buddhist canon, 
which 1s divided Into three parts: sutras, vinaya, and sastras. The sutras 
confain all the Buddha”s as well as some of his great diciples” lectures 
and teachings. The vinaya confains the precep(s taught by the Buddha. 
And the sastras contain all discussions essays on Issues related to the 
sutras. The Theravada canon written In Pali and the Mahayana canon 
written in Sanskrit. Three storehouses, or three baskets or collection of 
canon of Buddhist scriptures, consisting of three parts: The Vinaya- 
pItaka, Sutra pitaka, and Abhidharma-pitaka. 

The Sutra Pitaka consists chiefly of Instrucfive discourses delivered 
by the Buddha to both the Sangha and the lalfy on varIous occasions. A 
few discourses expounded by great disciples such as the Venerable 
Saripuftra, Moggallana, and Ananda, are Incorporated and are accorded 
as much veneration as the word of the Buddha himself, since they were 
approved by him. Most of the sermons were intended mainly for the 
benefit of Bhikkhus, and they deal with the holy life and with the 
exposition of the doctrine. There are several other discourses which 
deal with both the material and the moral progress of his lay-followers. 
The Sigalaka Sutra, for example, deals mainly with the dutiles of a 
layman. There are also a few Interesting talks given to children. The 
Sutra Pitaka may be compared to books of prescriptlons, since the 
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discourses were expounded on diverse occasions to suit the 
temperamenfts of varlous persons. There may be seemingly 
confradictory statements, but they should not be misconstrued, as they 
were uttered by the Buddha to suit a particular purpose; for Instance, to 
the self-same question he would maintain silence, when the Inquirer 
was merely foolishly Inquisitive, or give a detailed reply when he 
knew the Inquirer to be an earnest seeker after the truth. The first 
basket Is composed of the discourses of the Buddha and his disciples. 
The second basket contains accounts of the origins of the Buddhist 
Sangha as well as the rules of discipline regulating the lives of monks 
and nuns. The third part 1s a compendium of Buddhist psychology and 
philosophy. Chinese first canon was completed by the royal order of 
Liang-Wu-TI of 5,400 volumes. Then the K”aiYuan catalogue 
confained 5,048 chuan or books. During the Sung Dynasty, another 
canon was completed with 5,714 volumes. The South Sung has 5,665 
chuan or books. The other canon was completed by the royal order of 
the Yuan Dynasty of 5,397 volumes. Under the Ming Dynasty another 
canon was completed with 6,771 volumes. The Ts”ing has 8,460 chuan 
or books for the Tsiing dynasty reprinted the Ming canon with 
supplement; and a new and much enlarged edition has recently been 
published In Sanghai and Tokyo. The oldest exIsting canon 1s believed 
to be the Korean with 6,467 volumes. The Japanese canon, based on 
those of the South Sung, has 5,665 chuan or books. Before nineteenth 
century, there was no need for Vietnam to translate the Tripitaka for 1t 
had the same written language with China. Until the end of the 
twentieth century, Vietnamese monks and nuns, both in Vietnam and 
abroad, started to translate the Tripitaka into Vietnamese. 

According to Most Venerable Narada In The Buddha and His 
Teaching, the Vinaya Pitaka, which 1s regarded as the sheet anchor of 
the Holy Order, deals mainly with the rules and regulations of the 
Order of Bhikkhus and Bhikkhunis. For nearly twenty years after the 
enlightenment of the Buddha, no defimite rules were laid down for the confrol 
and discipline of the Sangha. Subsequently as occasion arose, the Buddha 
promulgated rules for the future discipline of the Sangha. Besides the history 
of the gradual development of the Sasana from 1s very Inception, a brief 
account of the lie and ministry of the Buddha, and details of these thee 
councils are some other additional relevant contents of the Vinaya Pitaka. 
Vinaya Piaka mentons in details (fully describes) reasons for the 
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promulgaton of rules, ther various 1implications, and specifc Vinaya 
ceremomes of the Sangha. In summary, Vinaya Pitaka reveals useful 
1nformation about ancient history, Indian customs, ancient arts and sclences. 

The Abhidhamma Pitaka 1s the most important and most Interesting of the 
three, confaining as 1t does the profound philosophy of the Buddha”s teaching 
1n confrast to the simpler discourses 1n the Sutta Pitaka. Abhidhamma, the 
higher doctrine of the Buddha, expounds the quintessence of his profound 
teachings. According to some scholars, Abhidhamma 1s not a teaching of the 
Buddha, but 1s later elaboration of scholastic monks. Tradition, however, 
attributes the nucleus of the Abhidhamma to the Buddha himself. The Matika 
or Matrices of the Abhidhamma such as wholesome states (kusala dhamma), 
unwholesome sfates (akusala dhamma), and indeterminate states (abhyakata 
dhamma), etc., which have been elaborated In the six books, except the 
Kathavatthu, were expounded by the Buddha. Venerable Sariputta was 
assigned the honour of having explained all these topics in detail. Whoever 
the great author or authors may have been, 1t has to be admitted that the 
Abhidhamma must be the product of an 1ntellectual genius comparable only to 
the Buddha. This 1s evident from the Intricate and subtle Patthana Pakarana 
which describes in detail the various causal relations. To the wise truth- 
seekers, Abhidhamma 1s an indispensable guide and an intellectual treat. Here 
1s found food for thought for original thinkers and for earnest students who 
wish to develop wisdom and lead an ideal Buddhist life. Abhidhamma 1s not a 
subJect of fleeting ¡nterest designed for the superficial reader. Modern 
psycholosgy, limited as 1t 1s, comes within the scope of Abhidhamma inasmuch 
as 1t deals with mind, thoughts, thought-processes, and menfal properties; but 1t 
does not admit of a psyche or a soul. It teaches a psychology without a psyche. 
Consciousness (cifta) 1s defined. Thoughts are analyzed and classified chiefly 
from an ethical standpoint. All mental properties (cetasika) are enumerated. 
The composition of each type of consciousness 1s set forth in detail. How 
thoughts arise 1s minutely described. Bhavanga and javana thought-moments. 
Irrelevent problems that Interest students and scholars, but have no relation to 
one”s deliverance, are deliberately set aside. Abhidhamma does not attempt to 
ØIve a systematized knowledge of mind and matter. It investigates these two 
composite factors of the so-called being, to help the understanding of things as 
they truly are. Mrs. Rhys Davids wrote about Abhidhamma as follows: 
“Abhidhamma deals with what we find within us, around us, and of what we 
asprre to find.” It 1s generally admitted by most exponents of the Dhamma that 
a knowledge of the Abhidhamma 1s essential to comprehend fully the 
teachings of the Buddha, as 1t represents the key that opens the door of reality. 
While the Sutta Pitaka conftains the conventional teaching, the Abhidhamma 
Pitaka contains the ultimate teaching. 
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Chương Ba Mươi Ba 
Chapter Thirty- Three 


Kinh Tạng 


Kinh có nghĩa là xâu lại thành dây cho khỏi sút ra. Kinh cũng có 
nghĩa là sợi chỉ hay sợi dây. Kinh còn có nghĩa là xâu lại thành tràng 
hoa. Trong Phật giáo, “Sutra” là Phạn ngữ có nghĩa “bài giảng” hay 
“khế kinh.” Nghĩa đen của tiếng Phạn là “sợi chỉ xâu các hạt châu.” 
Những lời thuyết giảng của Phật, hay những bài thuyết pháp của Đức 
Phật, thỉnh thoảng, không phải thường xuyên, từ một đại đệ tử của 
Phật. Kinh là một trong Tam tạng giáo điển của Phật giáo. Theo lịch 
sử Phật giáo, thì trong lần kiết tập đầu tiên ngay sau khi Phật nhập 
diệt, đại hội do trưởng lão Đại Ca Diếp chủ trì đã dựa vào những câu 
trả lời của A Nan mà trùng tụng lại những lời Phật dạy trong giỏ Kinh 
điển. Thường thường, kinh được bắt đầu với một công thức duy nhất: 
“Một thuở nọ, tôi nghe như vầy,” mà theo truyền thống đã được đại 
hội kiết tập kinh điển lần thứ nhất tại thành Vương Xá đã chấp nhận 
như vậy. Kinh là Thánh Thư của Phật giáo, tức là những cuộc đối thoại 
có định hướng, những bài thuyết pháp của Phật Thích Ca Mâu Ni. 
Người ta nói có hơn vạn quyển, nhưng chỉ một phần nhỏ được dịch ra 
Anh ngữ. Các kinh Tiểu Thừa được ghi lại bằng tiếng Pali hay Nam 
Phạn, và các kinh Đại Thừa được ghi lại bằng tiếng Sanskrit hay Bắc 
Phạn. Đa số các tông phái Phật giáo được sáng lập theo một kinh riêng 
từ đó họ rút ra uy lực cho tông phái mình. Phái Thiên Thai và Pháp 
Hoa (Nhật Liên Tông ở Nhật Nichiren ¡in Japan) thì dùng Kinh Pháp 
Hoa; Tông Hoa Nghiêm thì dùng Kinh Hoa Nghiêm. Tuy nhiên, Thiền 
Tông không liên hệ với kinh nào cả, điều nầy cho phép các thiền sư tự 
do sử dụng các kinh tùy ý khi các thầy thấy thích hợp, hoặc có khi các 
thầy không dùng bộ kinh nào cả. Có một câu quen thuộc trong nhà 
Thiền là “Bất lập văn tự, giáo ngoại biệt truyền,” nghĩa là không theo 
ngôn ngữ văn tự, giáo lý biệt truyền ngoài kinh điển. Điều nầy chỉ có 
nghĩa là với Thiển Tông, chân lý phải được lãnh hội trực tiếp và không 
theo uy thế của bất cứ thứ gì ngay cả uy thế của kinh điển. Hiện tại có 
hai tạng kinh: kinh Đại Thừa và kinh Nguyên Thủy. Kinh Đại Thừa có 
nội dung hoàn toàn khác biệt với Nguyên Thủy. Người ta nói mãi vài 
thế kỷ sau ngày Đức Thế Tôn nhập diệt thì tạng kinh Đại Thừa mới 
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xuất hiện tại Ấn Độ. Người ta giải thích sở dĩ có khoảng cách thời gian 
như vậy là vì thời đó những tạng kinh này được cất giấu chờ ngày giao 
lại cho những hành giả có trình độ cao. Tuy nhiên, trường phái Nguyên 
Thủy bác bỏ hoàn toàn kinh diễn Đại Thừa như là những ngoại điển, 
có thể không phải do Phật thuyết, nhưng những người trung thành với 
Đại Thừa lại khẳng quyết rằng giáo điển của họ chỉ dành cho những 
người có trình độ cao, trong khi kinh điển Pali dành cho các đệ tử có 
trình độ thấp hơn. 

Kinh Tạng đại để gồm những bài pháp có tính cách khuyên dạy 
mà Đức Phật giảng cho cả hai bậc, xuất gia và hàng cư sĩ, trong nhiều 
cơ hội khác nhau. Một vài bài giảng của các vị đại đệ tử như các ngài 
Xá Lợi Phất, Mục Kiển Liên và A Na Đà cũng được ghép vào Tạng 
Kinh và cũng được tôn trọng như chính lời Đức Phật vì đã được Đức 
Phật chấp nhận. Phần lớn các bài pháp nầy nhắm vào lợi ích của chư 
Tỳ Kheo và đề cập đến đời sống cao thượng của bậc xuất gia. Nhiều 
bài khác liên quan đến sự tiến bộ vật chất và tinh thần đạo đức của 
người cư sĩ. Kinh Thi Ca La Việt chẳng hạn, dạy về bổn phận của 
người tại gia. Ngoài ra, còn có những bài giảng lý thú dành cho trẻ em. 
Tạng Kinh giống như một bộ sách ghi lại nhiều quy tắc để theo đó mà 
thực hành, vì đó là các bài pháp do Đức Phật giảng ở nhiều trường hợp 
khác nhau cho nhiều người có căn cơ, trình độ và hoàn cảnh khác 
nhau. Ở mỗi trường hợp Đức Phật có một lối giải thích để người thính 
pháp được lãnh hội dễ dàng. Thoáng nghe qua hình như mâu thuẫn, 
nhưng chúng ta phải nhận định đúng Phật ngôn theo mỗi trường hợp 
riêng biệt mà Đức Phật dạy điều ấy. Tỷ như trả lời câu hỏi về cái 
“Ta,” có khi Đức Phật giữ ¡im lặng, có khi Ngài giải thích dông dài. 
Nếu người vấn đạo chỉ muốn biết để thỏa mãn tánh tọc mạch thì Ngài 
chỉ lặng thinh không trả lời. Nhưng với người cố tâm tìm hiểu chơn lý 
thì Ngài giảng dạy rành mạch và đầy đủ. Tạng kinh Phạn hay Đại 
Thừa chia làm năm phần: 1) Trường A Hàm, tương ứng với Trường Bộ 
Kinh của tạng kinh Pali; 2) Trung A Hàm, tương ứng với Trung Bộ 
Kinh của kinh tạng Pali; 3) Tạp A Hàm, tương ứng với Tạp Bộ Kinh 
trong kinh tạng Pali; 4) Tăng Nhất A Hàm, tương ứng với Tăng Chi Bộ 
Kinh; 5) trong kinh tạng Phạn ngữ, có bộ kinh gọi là Khuất Đà Ca A 
Hàm, tuy nhiên bộ kinh này không tương ứng với bộ Tiểu Bộ Kinh 
trong kinh tạng Pali. 
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Phạm Thư hay văn Tự cổ của Ấn Độ, phân biệt với tiếng nói bình 
dân Prakrit. Chỉ vài ngoại lệ kinh điển Trung Quốc được dịch từ tiếng 
Phạn Pali (Nam Phạn), còn thì đa phần được dịch sang từ tiếng Phạn 
Sanskrit (Bắc Phạn). Sanksrit có nghĩa là “đầy đủ, hoàn chỉnh và xác 
định” hay Phạn Ngữ, ngôn ngữ của các sắc dân xâm chiếm Ấn Độ từ 
phía Bắc. Nó được trau dôi và hoàn thiện trong nhiều thế kỷ để có thể 
chuyên chở những chân lý siêu việt thần bí do các bậc siêu nhân phát 
hiện trong thiển định. Phần lớn những thuật ngữ Phạn không có danh từ 
tương đương trong các ngôn ngữ Âu Châu. Ngày nay Phạn ngữ đã trở 
thành một tử ngữ giống như tiếng La tinh, nhưng vẫn còn là thứ tiếng 
thiêng liêng đối với người Ấn vì tất cả các văn bản tôn giáo đều được 
viết bằng ngôn ngữ nầy. Có năm tầng nghĩa huyền vi khi giải thích một 
bộ kinh: 1) Thích nghĩa rõ cái tên để của bộ kinh. 2) Biện luận thể chất 
của bộ kinh. 3) Nói về tôn chỉ của bộ kinh. 4) Nói về lực dụng của bộ 
kinh. 5) Nói về giáo tướng của bộ kinh. Có năm loại từ ngữ chẳng 
phiên dịch được do Ngài Huyền Trang đời Đường quy định: Thứ nhất 
là Bí Mật Chi: Vì huyền bí thâm mật nên không phiên dịch được mà 
chỉ phiên âm như Chú Đà La Ni. Thứ nhì là Hàm Đa Nghĩa: Vì nhiều 
nghĩa nên không dịch được mà chỉ phiên âm. Thứ ba là Thử Phương Sở 
Vô: Những thứ không có nơi nầy (Trung Hoa) nên không dịch được mà 
chỉ phiên âm. Thứ tư là Thuận Theo Cổ Lệ: Có thể phiên dịch được, 
nhưng vì muốn theo cổ lệ nên giữ nguyên chữ mà chỉ phiên âm. Thứ 
năm là Vi Sinh Thiện: Muốn làm cảm động người nghe để họ phát 
thiện tâm nên không phiên dịch. 

Có hai loại Phạn ngữ: Thứ nhất là Bắc Phạn: “Đầy đủ, hoàn 
chỉnh và xác định” hay Phạn Ngữ, ngôn ngữ của các sắc dân xâm 
chiếm Ấn Độ từ phía Bắc. Nó được trau dồi và hoàn thiện trong nhiều 
thế kỷ để có thể chuyên chở những chân lý siêu việt thần bí do các bậc 
siêu nhân phát hiện trong thiển định. Phần lớn những thuật ngữ Phạn 
không có danh từ tương đương trong các ngôn ngữ Âu Châu. Ngày nay 
Phạn ngữ đã trở thành một tử ngữ giống như tiếng La tinh, nhưng vẫn 
còn là thứ tiếng thiêng liêng đối với người Ấn vì tất cả các văn bản tôn 
giáo đều được viết bằng ngôn ngữ nầy. Chữ Bắc Phạn, ngôn ngữ cổ 
thiêng liêng của người Ân Độ mà trong nhiễu ngàn năm đã được dùng 
như ngôn ngữ của các học giả và tác giả của những tác phẩm văn 
chương và tôn giáo. Sanskrit là một ngôn ngữ cổ thiêng liêng của Ấn 
Độ, đã được các học giả và tác giả của những tác phẩm văn chương và 
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tôn giáo dùng trong nhiều ngàn năm. Sanskrit có nghĩa là “đây đủ, 
hoàn chỉnh và xác định” hay Phạn Ngữ, là ngôn ngữ của các sắc dân 
xâm chiếm Ấn Độ từ phía Bắc. Nó được trau đổi và hoàn thiện trong 
nhiều thế kỷ để có thể chuyên chở những chân lý siêu việt thần bí do 
các bậc siêu nhân phát hiện trong thiển định. Phạn ngữ “Sanskrit” là 
một cổ ngữ đã được nhà đại văn phạm tên Panini, tác giả của bộ Luận 
về văn phạm nổi tiếng “Astadhyayi” lập thành luật lệ vào thế kỷ thứ 
sáu trước Tây Lịch. Phần lớn những thuật ngữ Phạn không có danh từ 
tương đương trong các ngôn ngữ Âu Châu. Ngày nay Phạn ngữ đã trở 
thành một tử ngữ giống như tiếng La tinh, nhưng vẫn còn là thứ tiếng 
thiêng liêng đối với người Ấn vì tất cả các văn bắn tôn giáo đều được 
viết bằng ngôn ngữ nầy. Thứ nhì là tiếng Nam Phạn: Tiếng Phạn Pali 
được vài học giả Trung Hoa cho rằng cổ hơn tiếng Phạn Sanskrit về cả 
tiếng nói lẫn chữ viết. Phạn ngữ Ba Li, một trong những ngôn ngữ căn 
bản ghi lại những giáo điển Phật. Ngôn ngữ mà trường phái Theravada 
đã dùng để ghi lại Phật pháp. Tiếng Pali xuất phát từ một loại ngôn 
ngữ cổ ở vùng Tây Ấn. Tiếng Pali cũng chứa nhóm ngôn ngữ cổ của 
xứ Ma Kiệt Đà, thứ ngôn ngữ mà Đức Phật đã dùng để thuyết giảng. 
Theo truyền thống Phật giáo thì chữ Ba l¡ bắt nguồn từ tiếng Bắc Phạn, 
đã được dùng để ghi chép kinh điển Phật giáo. Nhiều nhà ngôn ngữ 
học đã đồng ý với nhau rằng Pali là một biến thể của ngôn ngữ xứ Ma 
Kiệt Đà mà xưa kia đã được dùng trong giới quí tộc; nó có thể được 
xem là ngôn ngữ của Phật. Tam tạng kinh điển Phật giáo viết bằng 
tiếng Pali. được trường phái Theravada xử dụng, gồm ba tạng: 1) Kinh 
tạng hay những bài thuyết giảng mà người ta tin là của Đức Phật; 2) 
Luật tạng hay cái giỏ đựng giới luật đã được để ra cho chư Tăng Ni 
theo; và 3) Luận tạng, hay cái giỏ đựng Vi Diệu Pháp. Pali là một 
ngôn ngữ Nam Phạn mà cách cấu trúc và văn phạm cũng giống như 
Bắc Phan Sanskrit. Các học giả đương thời thường tin rằng đây là ngôn 
ngữ tạp chủng biểu lộ các hình thái của các tiếng địa phương được nói 
tại miền Tây Bắc Ấn Độ. Chính thống Nguyên Thủy trì giữ kinh tạng 
Pali vì nó chứa đựng và rõ ràng chỉ biên soạn những lời do chính Phật 
nói ra chỉ một thời gian ngắn sau khi Ngài nhập diệt, trong cuộc kết tập 
kinh điển lần thứ nhất tại thành Vương Xá, nhưng các học giả cận đại 
đã chứng tổ nó bao gồm những tài liệu làm chứng cứ cho thấy có 
những kiểu nói khác của những tác giả khác, đây có lẽ là do việc biên 
soạn và thay đổi trong nhiều thế kỷ trước khi nó được viết xuống. 
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Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, toàn bộ kết tập của Thánh điển do đại hội san định chưa được 
viết trên giấy hay lá thốt nốt suốt thời gian gần 400 năm. Dĩ nhiên, 
ngay cho đến hôm nay Bà La Môn giáo cũng chưa viết ra văn học Vệ 
Đà, nhất là những sách mệnh danh là “khải thị lục.” Chúng ta có thể 
tưởng tượng, đạo Phật đã giản dị noi gương nền tôn giáo xưa hơn, 
nhưng cũng còn có những lý do khác nữa. Trước hết các ngài đã không 
dám tục hóa âm thanh dịu ngọt và những lời êm ái của Đức Thích Tôn 
bằng cách đặt chúng vào những văn tự mạo phạm có nguồn gốc ngoại 
lai. Phật đã có lần cấm dịch những lời của Ngài thành tiếng Sanskrit 
của Vệ Đà. Thế thì Ngài sẽ ít hài lòng hơn nếu viết những lời của 
Ngài trong mẫu tự của học thuật thế gian, vốn chỉ được dùng cho mục 
đích thương mại và bình dân. Thứ hai, ngôn ngữ mà các ngài chấp 
thuận trong đại hội rất có thể là một thứ tiếng hỗn chủng, gần giống 
tiếng Ba Li, đó là tiếng Hoa Thị (Pataliputra). Thật không thích hợp 
nếu ngôn ngữ và văn học linh thiêng của các Ngài phải mở ra cho 
quần chúng, nhất là khi có một số trưởng lão có dị kiến theo khuynh 
hướng tự do tư tưởng. Thứ ba, đặt những Thánh ngôn của Phật vào văn 
tự có thể coi là mạo phạm cũng như miêu tả thánh tượng bằng hội họa 
hay điêu khắc. Dù sao, toàn bộ văn học được duy trì trong ký ức và 
không được phép viết trải qua khoảng bốn thế kỷ. Cộng đồng Phật tử, 
trái hẳn với cộng đồng Bà La Môn, là một tập hợp của cả bốn giai cấp 
đến từ mọi phương hướng, và đã không thích hợp cho việc tụng đọc 
cẩn thận các Thánh ngôn. Kết quả là cuộc lưu truyền thiếu sót. Vì sợ 
thất lạc và xuyên tạc từ những giáo thuyết nguyên thủy, nên vua 
Vattagamani của Tích Lan đã ban lệnh ghi chép toàn bộ văn học viết 
bằng chữ Tích Lan, khoảng năm 80 trước Tây Lịch. 

Tạng Kinh còn tôn tại trên thế giới: Thứ nhất là bộ Lương Tạng: 
Vua Lương Vũ Đế cho tổng tập kinh điển Phật giáo tại vườn Hoa Lâm, 
gồm 5.400 quyển. Thứ nhì là bộ Khai Nguyên Tạng: Theo Khai 
Nguyên Thích Giáo Lục, gồm 5.048 quyển. Thứ ba là bộ Hàn Tạng: 
Bản cổ nhất của Triểu Tiên còn ghi lại là 6.467 quyển. Thứ 0 là bộ 
Tống Tạng: Bản đời nhà Tống gồm 5.714 quyển. Thứ năm là bộ Nam 
Tống Tạng: Bản đời nhà Nam Tống gồm 5.665 quyển. Thứ sáu là bộ 
Nguyên Tạng: Bản đời nhà Nguyên Mông gồm 5.397 quyển. Thứ bẩy 
là bộ Minh Tạng: Bẳản đời nhà Minh gồm 6.771 quyển. Thứ tám là bộ 
Thanh Tạng: Bản đời nhà Thanh gồm 8.460 quyển. Nhà Thanh đã cho 
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in lại tạng kinh đời nhà Minh với khổ lớn hơn nhiều và có phần bổ túc. 
Bộ nầy mới đây được ¡n lại tại Thượng Hải và Đông Kinh. Thứ chín là 
bộ Nhật Tạng: Bản của Nhật Bản dựa vào đời Nam Tống, gồm 5.665 
quyển. Tạng Kinh Nguyên Thủy gồm năm bộ: Thứ nhất là Trường Bộ 
Kinh: Còn gọi là Kinh Trường A Hàm (Đại Thừa). Ghi chép những bài 
pháp dài. Thứ nhì là Trung Bộ Kinh: Còn gọi là Kinh Trung A Hàm 
(Đại Thừa). Ghi chép những bài pháp dài bậc trung. 7T⁄ ba là Tương 
Ưng Bộ: Còn gọi là Kinh Tạp A Hàm Kinh (Đại Thừa). Ghi chép 
những câu kinh tương tự nhau. Thứ ⁄ là Tăng Chỉ Bộ Kinh: Còn gọi là 
Kinh Tăng Nhứt A Hàm (Đại Thừa). Ghi chép những bài pháp sắp xếp 
theo số. Thứ năm là Tạp Bộ Kinh hay Tiểu Bộ Kinh: Còn gọi là Kinh 
Tiểu A Hàm hay Khuất Đà Ca A Hàm (Đại Thừa). Ghi chép những bài 
kệ ngắn. Bộ thứ năm, Tạp Bộ Kinh, phân chia thành 15 cuốn: Kinh 
Tiểu Phẩm, Kinh Pháp Cú, Kinh Vô Vấn Tự Thuyết, Kinh Như Lai 
Thuyết, Kinh Tập, Những Chuyện Về Huệ Suy Tâm Thần Túc, Những 
Câu Chuyện Về Ngạ Quỷ, Trưởng Lão Tăng Kệ, Trưởng Lão Ni Kệ, 
Túc Sanh Truyện, Kinh Giảng, Tuệ Phân Tích, Đời Sống Các VỊ 
Thánh, Lịch Sử Đức Phật, và Hạnh Kiểm. 

Tạng Kinh Đại Thừa còn được gọi là Thập Nhị Đại Thừa Kinh, 
còn được gọi là mười hai bộ kinh Đại Thừa gồm nhiều thể loại khác 
nhau: Thứ nhất là Khế Kinh: Những bộ kinh lớn ghi lại những lời Phật 
dạy hay toàn bộ Phật Pháp. Thứ nhì là Kỳ Dạ: Giáo thuyết mà Đức 
Phật lập lại lời thuyết giảng của Ngài bằng thi thơ. Thứ ba là Thọ Ký: 
Những lời Đức Phật thọ ký cho các đệ tử của Ngài. 7Thứ tư là Phúng 
Tụng: Những bài tụng về đức Phật A Di Đà. Thứ năm là Tự Thuyết: 
Những kinh mà Đức Phật tự thuyết, chứ không cần phải đợi ai hỏi. 7hứ 
sáu là Nhơn Duyên: Những kinh điển mà Đức Phật dựa vào điều kiện 
hay hoàn cảnh bên ngoài để giáo thuyết như Kinh Hoa Nghiêm. Thứ 
bảy là Thí Dụ: Kinh điển Đức Phật dùng những thí dụ để giáo thuyết. 
Thứ tám là Bổn Sự: Kinh điển nói về giáo thuyết và bổn hạnh của các 
Đức Phật thời quá khứ. Thứ chín là Bổn Sanh: Kinh điển nói về Đức 
Phật Thích Ca trong những đời quá khứ khi Ngài còn là Bồ Tát. 7" 
mười là Phương Quảng: Những kinh điển Đại Thừa từ thấp đến cao 
như Kinh Pháp Hoa, Hoa Nghiêm và Đại Bát Niết Bàn, vân vân. Thứ 
mười một là Vị Tằng Hữu: Kinh điển nói về những thần thông siêu 
việt, ngoài sức tưởng tượng của phàm phu. Thứ mười hai là Luận Nghị: 
Những luận nghị về kinh điển Phật pháp. 
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Sufras 


Sutras mean to sew, to thread, or to string together. Sutras also 
means threads or strings. Sutras also mean strings have been strung 
together as a garland of flowers. In Buddhism, “Sutra” 1s a SanskrIt 
term for “discourses” or “scrIpture.”” Literally, sutra means a thread on 
which Jewels are strung. Words spoken by the Buddha or sermons 
attributed to Sakyamunmi Buddha, and sometimes, less commonly, to 
one of his Immediate disciples. Sutra-pitaka 1s one of the three in the 
Buddhist Tripataka. According to the Buddhism history, in the fẨirst 
Buddhist Council presided by Mahakashyapa, right after the death of 
the Buddha, based on the responses of Ananda”s to recite Buddha 
sutras. Usually, sutras begin with the only formula, “Thus have I heard 
at one time,” which according to tradiion was adopted at the “First 
Buddhist Council” at RaJagrha. The sutras are Buddhist scriptures, that 
1s, the purported dialogues and sermons of Sakyamuni Buddha. There 
are said to be over ten thousand, only a fraction of which have been 
translated ¡Into English. The so-called Hinayana were originally 
recorded 1n Pali, the Mahayana In Sanskrit. Most Buddhist sects are 
founded upon one particular sutra from which they derive thelr 
authority. The T”len-T”ai and Lotus Sects from the Lotus sutra; the 
Hua-yen from the Avatamsaka Sutra. The Zen sects, however, 1s 
associated with no sutra, and this ø1ves Zen masters freedom to use the 
scriptures as and when they see ft or to ignore them entirely. There 1s 
a familiar statement that Zen 1s a speclal transmission outside the 
scriptures, with no dependence upon words and letters. This only 
means that for the Zen sect, truth must be directly grasped and not 
taken on the authoriry of any thing, even the sutras. Nowadays, there 
are two kinds of Buddhist canon: Mahayana sutras and Theravada 
sutras. Mahayana sutras totally differ In terms of contents and form 
†rom those of the Pali Canon. It 1s said that Mahayana did not appear In 
India until around first century B.C. (several centuries after the death 
of the Buddha). The temporal discrepancy 1s explained by thetr 
adherents as being due to their being hidden from the masses and only 
passed on to advanced practitioners. The Theravada school reJects the 
Mahayana sutras as foreign sutras that could not have been spoken by 
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Sakyamumi Buddha, but adherents of Mahayana assert that theIr teXfs 
are advanced teachings, while the sutras of the Pali Canon were 
spoken for followers of lesser capacities. 

The Sutra Pitaka consists chiefly of Instrucfive discourses delivered 
by the Buddha to both the Sangha and the lalfy on varIous occasions. A 
few discourses expounded by great disciples such as the Venerable 
Saripuftra, Moggallana, and Ananda, are Incorporated and are accorded 
as much veneration as the word of the Buddha himself, since they were 
approved by him. Most of the sermons were Intended mainly for the 
benefit of Bhikkhus, and they deal with the holy lie and with the 
exposition of the doctrine. There are several other discourses which 
deal with both the material and the moral progress of his lay-followers. 
The Sigalovada Sutra, for example, deals mainly with the duties of a 
layman. There are also a few Interesting talks given to children. The 
Sutra Pitaka may be compared to books of prescriptlons, since the 
discourses were expounded on diverse occasions to suit the 
temperamenfts of varlous persons. There may be seemingly 
contradictory statements, but they should not be misconstrued, as they 
were uttered by the Buddha to suit a particular purpose; for Instance, to 
the self-same question he would maintain silence, when the Inquirer 
was merely foolishly Inquisitive, or give a detailed reply when he 
knew the Inquirer to be an earnest seeker after the truth. The Sanskrit 
or Mahayana Canon divides them Info five sections: l) Dirghagama 
(Long Discourse), which corresponds to the Digha Nikaya In the Pali 
Canon; 2) Madhyamagama (Middle Length Discourses), which 
corresponds to the Majljihima Nikaya 1n the Pali Canon; 3) 
Samyuktagama (Connected Discourses), which corresponds to the 
Samyuttfa Nikaya In the Pali Canon; 4) Ekotarikagama (Increased-by- 
one Discourses), which corresponds to the Anguttara Nikaya in the Pali 
Canon. 5) The Sanskrit Canon has a so-called “Ksudrakagama” (Lesser 
Discourses), however, it does not correspond to the “Khuddaka 
NÑikaya” In the Pali Canon. 

The classical Aryan language of India, in contradistinction to 
Prakrit, representing the language as ordinarly spoken. With the 
exceptlon of a few anclent translations probably from Pali versions, 
most of the original texts used in China were Sanskrtt. SanskrIt means 
“perfect, complete and final.”” Over the course of centuries, the 
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languages of the people who emigrated from northwestern reglons 
toward India, was refined and perfected, in order to lend expression to 
the mystical truth that were revealed to the transcendental beings In 
therr meditations. Most of these SanskrIt terms have no equivalent In 
European languages. Today, Sanskrit Is a dead language as Is Latin, 
but 1t remains the sacred language of Hinduism for all of 1ts religIous 
texts are composed In Sanskri. There are five layers of mystic 
meaning when one explicates the text of a sutra: 1) To explain the title 
of the sutra. 2) To discern the essence of the sutra.3) To explain the 
gulding principle of the sutra. 4) To explain the sutra's powerful 
function. 5) To explain forms of the Buddhist teaching in the sutra. 
There are five kinds of terms which Hsuan-Tsang did not translate but 
transliterated: First, the Esoteric: Cannot be translated such as Dharani 
mantras. Second, those with several meanings. Third, those without 
equivalent in China. Fourth, old-established terms. Fifth, those which 
would be less Impressive when translated. 

There are two kinds: The first kind is Sanskrif: “Perfect, complete 
and final.” Over the course of centuries, the languages of the people 
who emigrated from northwestern regions toward India, was refined 
and perfected, in order to lend expression to the mystical truth that 
were revealed to the transcendental beings in their meditations. Most 
of these Sanskrit terms have no equivalent in European languages. 
Today Sanskrit 1s a dead language as 1s Latin, but 1t remains the sacred 
language of Hinduism for all of its relipIlous texts are composed 1n 
Sanskrit. Sanskrit Is the ancient sacred language of India, which for 
millenia served as the language of scholars and authors of literary and 
religIous works. Sanskrit means “Perfect, complete and final.” Over the 
course of centuries, the languages of the people who emigrated from 
northwesfern reglons toward India, was refined and perfected, in order 
to lend expression to the mystical truth that were revealed to the 
transcendental beings in their meditatons. Sanskrit 1s a classical 
language which was codified in the sixth century B.C. by the great 
grammarian Panim, author of the monumental srammatical treatise 
“AstadhyayI.” Most of these Sanskrit terms have no equivalent In 
European languages. Today Sanskrit is a dead language as 1s Latin, but 
1t remains the sacred language of Hinduism for all of 1ts religious teXfS 
are composed 1n SanskrIt. The second kind is Pali: Pali, considered 
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more anclent by some Chinese writers than Sanskrit both as a written 
and spoken language. This 1s one of the basic languages in which the 
Buddhist tradiion 1s preserved. The language adopted by the 
Theraveda for the preservation of the Dharma. Pali 1s derived from an 
ancient western Indian language. It also contains some elements of Old 
Maghadi which Sakyamuni Buddha delivered his discourses. According 
to the Buddhist tradition, Pali, one of the basic languages derived from 
Sanksrit, in which the Buddhist tradition 1s reserved. Many language 
researchers regard Pali as the variation of the Magadha dialect that 1s 
said to have been the language of the Magadhan elite and the language 
of the Buddha. Pali has been used to record Buddhist Scriptures by the 
Theraveda School, consisting of ““Phree Baskets” (Iripitaka) of texts: 
l) Sutta-piaka (Sanskrit—Sutra-Pitaka) or Basket of Discourses, 
containng sermons believed to have been spoken by Sakyamuni 
Buddha or his Iimmediate disciples; 2) Vinaya Pitaka, “Basket of 
Discipline,” which ¡includes texts outlining the rules and expected 
conduct for Buddhist monks and nuns; and 3) Abhidharma Pitaka, 
Basket of Higher Doctrine, consisting of scholastic treatises that codIfy 
and explain the doctrines of the first Basket. Pali is an Indian language 
that 1s structurally and grammatically similar to Sanskrit. Contemporary 
scholars generally believe that It is a hybrid dialect (ngôn ngữ tạp 
chủng) which exhibits features of dialects spoken in northwestern 
India. Theravada orthodoxy maintains that the Pali canon contains the 
actual words of the Buddha and that it was defimtively redacted (biên 
soạn) and sealed shortly after his death at the “First Buddhist Council” 
at RaJagrha, but modern scholarship has shown that 1t consists Of 
materials evidencing different styles and authors, and that It was 
probably redacted and altered over the course of centurles before 
being written down. 

According to Prof. JunjJiro Takakusu In the Essentials of Buddhist 
Philosophy, the whole collection of the sacred literature authorized by 
the Council was not written on paper or palm leaf during a perlod of 
about four hundred years. It is well known that Brahmanism has never 
writen down 1ts Vedic literature even to this day, especially those 
revealed texts called “Hearing” (Srutl). We may Imagine that 
Buddhism simply followed the example of the older religion, but there 
were other reasons as well. First, they dare not desecrate the sweet 
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voice and kindly words of the Blessed One by putting them down In the 
profane letters of a foreign origin. The Buddha had once forbidden the 
translation of his words into the Vedic Sanskrit. How much less would 
1t please him to write his words 1n the foreign Accadian alphabet, which 
was used only for commercial and popular purposes? Secondly, the 
language they adopted in the council was, 1n all probability, a 
commingled one, something like the Pali language, that 1s, the 
language of Pataliputra. It was not advisable that their sacred language 
and literature should be open to the public, especially when there were 
some dissenting elders of a free-thinking tendency. Thirdly, to put the 
Buddhaˆs holy words to letters might have seemed to them a sacrileøe 
Just as depiIcting his sacred Image In painting or sculpture. At any rate, 
the whole literature was kept in memory and was not committed to 
writing until about four centuries later. The Buddhist communIity, quite 
different from that of the Brahmans, was an assortment of all four 
castes coming from all quarters, and was not suitable for a serious 
recital of the holy words. The result was an Imperfect transmission. 
Fearing the loss and distorion of the original teachings, King 
VattagamanI of Ceylon gave orders to commit the whole literature to 
writing in Sinhalese characters, about the year 80 B.C. 

World Survived Collections 0ƒ sufas: The first set is the Liang 
Tripiakas: By Liang-Wu-Ti of 5,400 chuan or books. The second set is 
the K*ai-Yuan TripiaRas: The K'ai-Yuan catalogue contained 5,048 
chuan or books. The third set is the Korean Tripifakas: The oldest 
exIsting canon 1s believed to be the Korean with 6,467 chuan or books. 
The ƒourth set is the Sung Tripitakas: The Sung canon has 5,714 chuan 
or books. 7he fifth set is the South Sung Tripitakas: The South Sung has 
5,665 chuan or books. The sixth sef is the Yuan Tripitakas: The Yuan 
canon has 5,397 chuan or books. The seventh set is the Ming Tripiakas: 
The Ming canon has 6,771 chuan or books. The eighth set is the Ts"ing 
Tripiakas: The 'Ts”ing has 8,460 chuan or books. The Ts”ing dynasty 
reprinted the Ming canon with supplement; and a new and much 
enlarged edition has recently been published In Sanghai and Tokyo. 
The ninth set is the Japanese Tripifakas: The J]apanese canon, based on 
those of the South Sung, has 5,665 chuan or books. The Sufra Pitaka 0ƒ 
the Theravadan School consisfs 0ƒ ƒive sefs: The first set is the Digha- 
Nikaya: Collection of Long DIscourses. The second set is the Majjhima 
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Nikaya: Collection of Middle-Length Discourses. 7e third set is the 
Sưmyutta Nikaya: Collecton of Kindred SayIngs. The ƒourth sef ¡s the 
Anguttara Nikaya: Collcton of Gradual sayings. The flƒfth set is the 
Khuddaka Nikaya: Smaller Collecton. The fith set, Smaller 
Collection, 1s divided 1nfo fifteen books: Shorter Text (Khuddaka-patha 
(p),. The Way of Truth (Dhammapada (p), Heartfelt sayings or Paeons 
of Joy (Udana (p), Thus said Discourses (Iti-vuttaka (p), Collected 
Discourses (Sutta Nipata (p), Storles of Celestial Mansions (Vimana 
Vatthu (p), Stories of Peta (Peta Vatthu (p), Psalms of the Brethren 
(Theragatha (p), Psalms of the Sisters (Therigatha (p), Birth Stories 
(atakha (p), Exposiions (Niddesa (p), Analytical Knowledge 
(Patsambhida (p), Lives of Saints (Apadana (p), The History of 
Buddha (Buddhavamsa (p), and Modes of Conducts (Cariya PItaka (p). 

The Suftra Pitaka dgƒ the Northern School, also called the twelve 
diyisions 0ƒ Mahayana canon: The twelve kinds of Buddhist scriptures 
distinguished according to different styles of exposition: The firsf sef is 
the Sufra: Large volumes of the Buddha teachings; sutra 1s also often 
used In general to refer to all Buddha Teachings. The second set is the 
Geya: Teachings in which the Buddha repeats his verbal teaching In 
poetry. The third set ¡is the Vyakarana: Doctrine containing Buddha 
gIiving prophecIes of attaining Buddhahood for his discIples. The ƒourth 
set is the Gatha: Doctrine for chanting such as Amitabha Buddha Sutra. 
The HỊth set is the Udana: Sutras the Buddha taught without anyone 
asking a question, such as the Amitabha Buddha Sutra, etc. The sixth 
Set is the Nidana: Sutras 1n which the Buddha relied on a condition or 
circumsfance to teach, such as the Avatamsaka Sutra. The seventh sef 1s 
the Avadana: Sutras where the Buddha uses an example to teach the 
Dharma. 7he eighth set is the lfurfaka: Teachings where the Buddha 
speaks of the actions or the Dharma Past Buddhas taught. The ninth set is 
the Jafaka: Teachings g1ving accounts of the practices of Sakyamunmi Buddha 
while he was still a Bodhisattva cultivating to attain Buddhahood. 7?he fenth sef 
is the Vaipulya: Various Mahayana Sutras which are encompassing all 
Dharmas from lowest to highest level, such as the Dharma Flower Suữra, 
Avatamsaka Sutra, Maha-Nrvana Sutra, etc. 7h cleventh set ¡is the 
Adbhutahdharma: Sutras which teach varlous extremely extraordinary 
Spiritual penetrations beyond the scope of the unenlightened sentient beings. 
The twelflth set ¡is the Upadesa: Commentaries and explanatons of the 
Buddha”s teachings. 
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Chương Ba Mươi Bốn 
Chapter Thirty-Four 


Luật Tạng 


Luật Tạng hay Ba La Đề Mộc Xoa là những quy luật của cuộc 
sống trong tự viện. Đây cũng là một trong ba tạng kinh điển. Người ta 
nói Ngài Ưu Ba Ly đã kết tập đầu tiên. Còn gọi là Ba La Đề Mộc Xoa, 
còn gọi là Kinh Giải Thoát, một phần của Vinaya-pitaka, chứa đựng 
các qui tắc kỷ luật gồm 250 giới cho tỳ kheo và 348 giới cho tỳ kheo 
ni. Các qui tắc nầy được nhắc lại trong Tăng hay Ni đoàn mỗi lần làm 
lễ bố tác (Uposatha) và đây là dịp cho chư tăng ni xưng tội về những 
thiếu xót đã phạm phải. Tuy nhiên, luật đòi hỏi vị Tăng hay vị Ni nào 
phạm tội phải nhận tội và chịu kỷ luật của giáo đoàn. Theo Hòa 
Thượng Narada trong Đức Phật và Phật Pháp, Luật Tạng được xem là 
cái neo vững chắc để bảo tồn con thuyển Giáo Hội trong những cơn 
phong ba bão táp của lịch sử. Phần lớn Luật Tạng đề cập đến giới luật 
và nghi lễ trong đời sống xuất gia của các vị Tỳ Kheo và Tỳ Kheo Ni. 
Ngót hai mươi năm sau khi thành đạo, Đức Phật không có ban hành 
giới luật nhứt định để kiểm soát và khép chư Tăng vào kỷ cương. Về 
sau, mỗi khi có trường hợp xãy đến, Đức Phật đặt ra những điều răn 
thích hợp. Luật Tạng nêu rõ đầy đủ lý do tại sao và trường hợp nào mà 
Đức Phật đặc ra một giới, và mô tả rành mạch các nghi thức hành lễ 
sám hối của chư Tăng. Ngoài ra, lịch trình phát triển đạo giáo từ thuở 
ban sơ, sơ lược đời sống và chức nhiệm của Đức Phật, và những chỉ tiết 
về ba lần kết tập Tam Tạng Kinh Điển cũng được để cập trong Luật 
Tạng. Tóm lại, đây là những tài liệu hữu ích về lịch sử thời thượng cổ, 
về các cổ tục ở Ấn Độ, về kiến thức và trình độ thẩm mỹ thời bấy giờ. 

Theo tiếng Phạn là Ưu Bà La Xoa hay Tỳ Ni, dịch là “luật” hay 
“giới luật.” Tên khác của Ba La Đề Mộc Xoa, tức là những quy luật 
của cuôc sống trong tự viện. Đây cũng là một trong ba tạng kinh điển. 
Người ta nói Ngài Ưu Ba Ly đã kết tập đầu tiên. Luật Tạng là qui tắc 
sinh hoạt của tứ chúng. Luật Tạng, phần thứ ba của Tam tạng kinh 
điển, nói về những qui tắc sinh hoạt của tứ chúng (chư Tăng ni và hai 
chúng tại gia). Luật tạng gồm có ba phần: Thứ nhất là Qui luật cho 
chư Tăng: Gồm tám chương: 1) Trục xuất khỏi giáo đoàn: Trục xuất 
hẳn những vị nào phạm tội giết người, trộm cướp, dâm dục, lấy của 
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Tam bảo xài cho cá nhân và gia đình, và khoe khoang mình đã chứng 
đắc một cách dối trá. 2) Khai trừ tạm thời: Khai trừ tạm thời những vị 
phạm phải một trong mười ba tội sau đây như vu khống, gây bất hòa, 
sờ mó phụ nữ, v.v. 3) Những lỗi không xác định. 4) Ba mươi “từ bổ” 
những thứ phi nghĩa: Ba mươi “từ bỏ” những của cải phi nghĩa như 
quần áo, thực phẩm, thuốc men, v.v. 5) Chín mươi “chuộc tội”: 90 mươi 
trường hợp có thể chuộc tội cho những lỗi nhẹ như nói dối, bướng bỉnh 
nhục mạ, v.v. 6) Bốn tội liên quan tới các buổi ăn uống. 7) Các quy tắc 
ứng xử lịch sự. 8) Những qui định hòa giải các xung đột. 7h⁄ nhì là Qui 
luật cho chư Ni. 7⁄ý ba là những qui tắc về cuộc sống thường nhật 
trong tự viện, cho cả Tăng lẫn Ni cũng như nghi thức hành lễ, ăn, mặc, 
cách thức an cư kiết hạ, v.v. 

Ba La Để Mộc Xoa cũng còn được gọi là Kinh Giải Thoát, một 
phần của Vinaya-pitaka, chứa đựng các qui tắc kỷ luật gồm 250 giới 
cho tỳ kheo và 348 giới cho tỳ kheo ni. Các qui tắc nầy được nhắc lại 
trong Tăng hay Ni đoàn mỗi lần làm lễ bố tác (Uposatha) và đây là dịp 
cho chư tăng ni xưng tội về những thiếu xót đã phạm phải. Tuy nhiên, 
luật đòi hỏi vị Tăng hay vị Ni nào phạm tội phải nhận tội và chịu kỹ 
luật của giáo đoàn. Sự phân chia Luật Tạng theo sự phạm tội: Tội 
nặng, tội nhẹ, phần lớn, phần nhỏ, giới toát yếu... Luật có tác dụng 
diệt tội, điều phục thân khẩu ý, và và ly hành ác nghiệp. Luật Tứ 
Phần: Bộ Luật Phật giáo, gồm 250 giới Tỳ Kheo và 348 giới Tỳ Kheo 
ÑI. Bộ Luật được các Ngài Phật Da Xá và Trúc Phật Niệm dịch sang 
Hán tự. Ngũ Bộ Đại Luật bao gồm: Đàm Ma Cúc Đa hay Tứ Phần 
Luật (Pháp chính, pháp hộ, pháp kinh, pháp mật), Tát Bà Đế Bà hay 
Thập Tụng Luật, Di Sa Tắc Bộ hay Ngũ Phần Luật, Ca Diếp Di Bộ 
hay Giải Thoát Giới Kinh, và Bà Thu Phú La Bộ. Bộ Luật có chi tiết 
về Cụ Túc Giới theo truyền thống Phật Giáo Đại Thừa với 250 giới Tỳ 
kheo và 348 giới Tỳ kheo Ni. Bộ Luật cũng có chỉ tiết về Cụ Túc Giới 
theo truyền thống Nguyên Thủy: 227 giới trọng cho cả Tỳ Kheo và Tỳ 
Kheo Ni, và còn nhiều giới khinh. Ngày nào mà vị Tăng hay Ni còn 
mặc áo cà sa là ngày đó các vị nầy phải giữ 227 giới trọng và nhiều 
giới khinh khác. 


309 


Vinaya or Uparaksa 


Pratimoksa, sila, or upalaksa are the disciplines, or monastic rules; 
one of the three divisions of the Canon, or Tripitaka, and said to have 
been compiled by Upali AlIso called Pratimoksa or Sutra of 
emancipation or part of the Vinaya-pitaka that contains 250 precepts 
for bhiksus and 348 precepts for bhiksunis. These precepts are recited 
in an assembly of the whole Order of monks and/or nuns at every 
Uposatha or and this 1s the opportunity for the monks and nuns confess 
any violatlons of these rules. However, the rules required a monk or 
nun who 1s guilty of any of these offenses 1s required to confess the 
matter and submit to the appropriate discipline or penalty from the 
Order. According to Most Venerable Narada in The Buddha and His 
Teaching, the Vinaya Pitaka, which 1s regarded as the sheet anchor of 
the Holy Order, deals mainly with the rules and regulations of the 
Order of Bhikkhus and Bhikkhunis. For nearly twenty years after the 
enlightenment of the Buddha, no definite rules were laid down for the 
confrol and discipline of the Sangha. Subsequently as occasion arose, 
the Buddha promulgated rules for the future discipline of the Sangha. 
Vinaya Pitaka mentlons In details (fully describes) reasons for the 
promulgation of rules, their various implicatlons, and specific Vinaya 
ceremonies of the Sangha. Besides the history of the gradual 
development of the Sasana from 1s very Inception, a brief account of 
the life and ministry of the Buddha, and details of these three councils 
are some other additional relevant contents of the Vinaya Pitaka. In 
summary, Vinaya Pitaka reveals useful information about anclent 
history, Indian customs, ancient arts and sclences. 

Vinaya 1s a Sanksrit word which means “Disciplines”, “Laws”, or 
“Rules”. Vinaya 1s another name for Pratimoksa, sila, and upalaksa. 
The discipline, or monastic rules; one of the three divisions of the 
Canon, or Tripitaka, and said to have been compiled by Upali. Vinaya 
1S concerned with the Rules of Discipline governing four classes of 
disciples. The Vinaya Pitaka 1s the thírd division of the Tipitaka. It 1s 
concerned with the Rules of Discipline governing four classes of 
diseiples (monks, nuns, upasaka and upasika). The Vinaya-piaka 
consisfs 0ƒ three parfs: lirst, Bhiksuvibhanga: Explanatons of the 
Rules for Monks which consists of eight chapters: l) Parajika: Final 
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expulsion of monks who have been gulilty of murder, theft, sexual 
offences, usage of dana for personal or family expenses, and 
unsuifably extolled their own sanctity. 2) Sanghavashesha: Provisional 
expulsion of monks who have committed one of the thirteen principal 
faults, such as slander, Instigating dissatisfaction, touching a woman, 
and so on. 3) Anivata: Indetermined faults. 4) Natihsargika: Thirty cases 
of giving up dishonestlyacqurred things like clothes, food, medicine, 
etc. 5) Patayantila: Ninety cases of penance exercises for minor 
violations such as lying, disobedience, Insults, etc. 6) Pratideshaniya: 
Four faults related to mealimes. 7) Shikshakaraniya: Manners. 8) 
Adhikarashamatha: guidelnes for resoluion of  conflicts. Second, 
Bhiksunivibhanga: Explanations of the Rules for Nuns, which also consists of 
eipht chapters as for monks; however, regulations for nuns are considerably 
more numerous. 7rd, the Khandhaka: The Khandhaka contains regulations 
concerning daily life of monks and nuns as well as ceremonies, rites, dress, 
food, behavior during rainy season refreat, efc. 

Pratimoksha 1s also called Sutra of emancipation or part of the Vinaya- 
pitaka that contains 250 precepts for bhiksus and 348 precepts for bhiksunmis. 
These precepts are recited in an assembly of the whole Order of monks and/or 
nuns at every Dposatha or and this 1s the opportunity for the monks and nuns 
confess any violatlons of these rules. However, the rules required a monk or 
nun who 1s guilty of any of these offenses 1s required to confess the matter and 
submit to the appropriate discipline or penalty from the Order. The division of 
the Vinaya Pitaka arranged in the degree of offences: Major offences 
(Parajika (skÐ, Minor offences (Pacitiya (skÐ, Great Secton (Mahavagga 
(skÐ, Lesser Section (Cullavagøsa (skt), and Epitome of the Vinaya (Parivara- 
Pali). Vinaya has the abiliies of destroying sin, subJugation of deed, word, and 
thought, and separation from evil action. The Dharmaguptaka-Vinaya: Four- 
division Vinaya of the Dharmagupta School (Trường Phái của Ngài Đàm Vô 
Đức). Buddhism vinaya contains 250 rules for monks and 348 for nuns. Ít was 
translated Iinto Chinese by Buddhayasas and Chu-Fo-Nien. The first five 
vohunes of ` Vinayana dgƑ_ Himayana Secfs: Dharmagupta Vinayana, 
Sarvastivada Vinayana, Mahisasaka Vinayana, Kasyapiya Vinayana, and 
Vatsiputriya Vinayana. The Vinaya has full commandments for Sangha in 
Mahayana Buddhism; for a monk from Theravada 1s 227 and from Mahayana 
1s 250; and for a nun 1s 348. The Vinaya also has full commandments In 
Theravada Buddhism: 227 major commandments for both Bhikkhus and 
Bhikkhunis. There are a lot of other minor commandments. As long as he or 
she 1s still wearing the yellow robe, he or she 1s bound to observe 227 major 
commandments, apart from many other minor ones. 
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Chương Ba Mươi Lăm 
Chapter Thưy-Five 


Luận Tạng 


Vi diệu Pháp hay bộ Luận Tạng Phật giáo hay là cái giỏ của học 
thuyết cao thượng. Vi Diệu Pháp là tạng thứ ba trong Tam tạng giáo 
điển Phật giáo. Nghiên cứu về Phật pháp. A Tỳ Đạt Ma được dịch sang 
tiếng Trung Hoa như là Đại Pháp hay Vô Tỷ Pháp (Vô Đối Pháp). Tuy 
nhiên, trong những tác phẩm Phật giáo Đại Thừa về sau này, người ta 
thường gán cho từ “A Tỳ Đạt Ma” là giáo thuyết Tiểu Thừa. Kỳ thật, 
đây chính là những lời giảng và phân tích về các hiện tượng tâm thần 
và tâm linh chứa đựng trong những thời thuyết pháp của Phật và các 
đệ tử của Đức Phật. Ngài Xá Lợi Phất được danh dự lãnh trọng trách 
giảng rộng và giải thích sâu vào chỉ tiết. Abhidharma với tiếp đầu ngữ 
“Abhi” có nghĩa là “hơn thế,” hay “nói về.” Như vậy Abhidharma có 
nghĩa là “Tối thắng Pháp” hay “trần thuật về Dharma.” Trong khi 
Dharma là giáo lý tổng quát của Phật, thì A Tỳ Đạt Ma là một trần 
thuật siêu hình đặc biệt do các bậc trưởng lão mang lại. A Tỳ Đạt Ma 
chứa đựng những minh giải trừu tượng và triết học siêu hình về Phật 
giáo; hai tạng kia là Luật Tạng, gồm những điều luật Phật chế ra cho 
tứ chúng. Luận Tạng hay A Tỳ Đạt Ma Tạng, hay Ưu Bà Đề Xá Tạng 
(Upadesa), hay Luận Tạng là một trong ba tạng kinh điển. Luận Tạng 
bao gồm phần giải thích và biện luận kinh điển hay những lời Phật 
dạy. Luận Tạng đầu tiên được mọi người công nhận là của ngài Đại 
Ca Diếp, một đệ tử của Phật biên soạn, nhưng mãi về sau nầy mới 
hoàn thành. Bộ Luận tạng Hoa Ngữ gồm ba phần. Luận Tạng là cái 
giỏ của học thuyết cao thượng và là phần thứ ba của Tam Tạng, 
thường được gọi tắt là Luận. Những lời giảng và phân tích về các hiện 
tượng tâm thần và tâm linh chứa đựng trong những thời thuyết pháp 
của Phật và các đệ tử của Ngài. Đây là cơ sở giáo lý chủ yếu của phái 
Nam Tông. Vi Diệu Pháp là tạng thứ ba trong Tam Tạng Kinh Điển 
Phật Giáo của trường phái Phật giáo Nguyên Thủy. Luận Tạng hàm 
chứa triết lý thâm sâu của giáo lý nhà Phật, chứ không đơn giản như 
trong Kinh Tạng. Theo Hòa Thượng Narada trong Đức Phật và Phật 
Pháp, Luận Tạng thâm diệu và quan trọng nhất trong toàn thể giáo 
pháp, vì đây là phần triết lý cao siêu, so với Kinh tạng giản dị hơn. 
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Đây là tính hoa của Phật giáo. Đối với một vài học giả, Luận Tạng 
không phải do Đức Phật mà do các nhà sư uyên bác khởi thảo về sau 
nầy. Tuy nhiên, đúng theo truyền thống thì chính Đức Phật đã dạy 
phần chánh yếu của Luận Tạng. Những đoạn gọi là Matika hay Nồng 
Cốt Nguyên Thủy của giáo lý cao thượng nầy như thiện pháp, bất thiện 
pháp, và bất định pháp, trong sáu tập của Luận Tạng (trừ tập nói về 
những điểm tranh luận) đều do Đức Phật dạy. Trong Luận Tạng, mỗi 
vấn đề đều được phân tích và giải thích chi tiết, cho nên ta gọi đó là Vi 
Diệu Pháp hay Giáo Pháp Thậm Thâm. 

A Tỳ Đạt Ma theo Phạn ngữ có nghĩa là “giáo thuyết cao,” chỉ triết 
thuyết chứa đựng trong A Tỳ Đạt Ma Luận Tạng của các trường phái 
Phật giáo Ấn Độ. Những tài liệu về A Tỳ Đạt Ma Luận được biên soạn 
vào khoảng 300 năm trước Tây lịch. Theo truyền thuyết, thì A Tỳ Đạt 
Ma lần đầu tiên được Đức Phật thuyết giảng cho mẹ Ngài khi Ngài 
thăm viếng bà trên cung trời Đâu Suất. Theo các nhà triết học Đông 
và Tây phương, thì A Tỳ Đạt Ma Luận là một sự gạn lọc và nghiên cứu 
kỷ lưỡng về giáo thuyết được trình bày trong văn chương kinh điển. Vì 
giáo thuyết trong kinh điển không trình bày theo một hệ thống triết học 
trước sau như một, nên mục tiêu chính của người viết A Tỳ Đạt Ma là 
sắp xếp các giáo thuyết này lại cho có hệ thống. A Tỳ Đạt Ma Luận 
sắp xếp lại và phân loại những từ ngữ và khái niệm trong kinh điển, 
đặc biệt về nhận thức luận và tâm lý học. Những chủ để quan trọng 
khác bao gồm vũ trụ luận và học thuyết về thiển định. Theo Erich 
Frauwallner, những học giả sớm nhất đã gom góp những khái niệm từ 
nhiều kinh điển, nhưng không có sự sắp xếp có chuẩn mực rõ ràng nào 
cả. Mãi cho đến vài thế kỷ sau Tây lịch thì A Tỳ Đạt Ma mới được 
phát triển toàn vẹn thành nhiều tập trong đó giáo thuyết và phương 
pháp thực hành được sắp xếp và hệ thống hóa với những chi tiết chính 
xác và giải thích rõ ràng. Vì có nhiều trường phái phát triển trong Phật 
giáo Ấn Độ thời đó, nên những trường phái khác nhau tự tạo A Tỳ Đạt 
Ma luận cho riêng mình. Hiện tại bộ A Tỳ Đạt Ma Hoàn chỉnh còn sót 
lại trong ngôn ngữ Ấn Độ được tìm thấy trong kinh tạng Pali của 
trường phái Nguyên Thủy, nhưng các bản dịch ra tiếng Trung Hoa và 
Tây Tạng, và những phần không đầy đủ bằng tiếng Bắc Phạn vẫn còn. 
Bên cạnh bộ A Tỳ Đạt Ma của các trường phái Phật giáo Nguyên 
Thủy, cũng còn có các tác phẩm về A Tỳ Đạt Ma của các trường phái 
Đại Thừa, như bộ A Tỳ Đạt Ma Luận của ngài Vô Trước. A Tỳ Đạt 
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Ma là những pháp được xếp đặt có lý luận. Người ta có thể coi A Tỳ 
Đạt Ma như trình bày có hệ thống về tâm lý học của Tâm. A Tỳ Đạt 
Ma hay Luận Tạng được Đức Phật và các đệ tử trực tiếp của Ngài 
thuyết giáo đầu tiên, tuy nhiên về sau này Luận Tạng cũng bao gồm 
những bài luận của những vị thầy đã giác ngộ. Luận Tạng nổi tiếng 
của phái Tiểu Thừa là bộ luận A Tỳ Đạt Ma Câu Xá được viết bởi 
ngài Thế Thân. Trong số những bộ luận phổ thông nhất của Đại Thừa 
là bộ Luận Thành Duy Thức của ngài Tam Tạng Pháp Sư Huyền 
Trang. Những phương pháp phát triển Trí Tuệ đều được trình bày trong 
Luận Tạng. Những bộ sách này rõ ràng được viết sau những phần khác 
của Kinh Điển. Một vài trường phái như Kinh Lượng Bộ, chủ trương 
rằng những tác phẩm này không phải đích thực lời Phật thuyết, và do 
đó phải gạt ra ngoài. Ý nghĩa của chữ A Tỳ Đạt Ma không hoàn toàn 
rõ rệt. A Tỳ Đạt Ma có thể có nghĩa là “Pháp Tối Hậu” hay “Tối 
Thắng Pháp.” Thật khó mà biết A Tỳ Đạt Ma được trước tác vào lúc 
nào. Có lẽ người ta không sai lầm lắm khi cho rằng bộ luận này được 
trước tác vào khoảng hai thế kỷ sau khi Đức Phật nhập diệt. Ngày nay 
chúng ta còn có hai bản sao và hiệu đính của luận tạng A Tỳ Đạt Ma: 
một bộ 7 cuốn bằng tiếng Pali, và một bộ 7 cuốn được lưu giữ bằng 
tiếng Hoa, nhưng theo nguyên bản tiếng Phạn. Kinh bản tiếng Pali của 
truyền thống Thượng Tọa Bộ, kinh bản Sanskrit của Hữu Bộ. Vào 
khoảng 7 thế kỷ sau khi nguyên bản A Tỳ Đạt Ma được trước tác, 
những giáo lý của cả hai truyền thống A Tỳ Đàm sau cùng được biên 
tập thành pháp điển, có lẽ vào khoảng 400 đến 450 sau Tây lịch. Tác 
phẩm này được ngài Phật Âm thực hiện cho Thượng Tọa Bộ ở Tích 
Lan, và Thế Thân cho Hữu Bộ ở vùng Bắc Ấn. Sau 450 sau Tây lịch, 
có rất ít, nếu không phải là không có, một sự phát triển nối tiếp những 
lý thuyết của A Tỳ Đạt Ma. Phải nhận rằng văn pháp của A Tỳ Đạt 
Ma rất khô khan và không hấp dẫn. Cách luận giải những chủ đề khác 
nhau trong đó giống như tài liệu mà người ta mong thấy trong một bài 
khái luận về kế toán, hay một cuốn sách giáo khoa về cơ học hay vật 
lý. Văn pháp bóng bẩy lôi cuốn không thiếu trong văn chương Phật 
giáo khi nó được dùng để hoằng hóa đạo pháp, hay cảm hóa tín đồ. 
Nhưng A Tỳ Đạt Ma chỉ dành riêng cho thành phần tỉnh hoa nhất của 
Phật giáo, và hình như trí Tuệ thủ đắc từ việc đọc những cuốn sách đó 
đủ là một phần thưởng và khích lệ của việc học hỏi. 
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Luận Tạng gồm bảy bộ: Thứ nhất là Pháp Tựu hay Phân Loại Các 
Pháp. Thứ nhì là Phân Biệt hay giải từng tiết mục. Thứ ba là Đại 
Thuyết hay Giới Thuyết (luận giải về các nguyên tố). 7h là Nhân 
Duyên Thuyết hay Nhơn Thi Thuyết (những danh tính cá nhơn). 7 
năm là Kệ Thuyết hay Thuyết Sự (những diểm tranh luận). Thứ sáu là 
Song Đối hay quyển sách về cặp đôi. Thứ bẩy là Liên Đới hay Phát 
Thú (quyển sách để cập đến nhân quả tương quan). Luận Tạng Trung 
Quốc được chia làm 3 phần: Đại Thừa Luận, Tiểu Thừa Luận, và 
Tống Nguyên Tục Nhập Tạng Chư Luận (960-1368 sau Tây Lịch). 
Luận Tạng có nhiều đặc điểm: Thứ nhất là dầu tác giả, hay các tác 
giả là ai, chắc chắn Luận Tạng là công trình sáng tác của một bộ óc kỳ 
tài chỉ có thể so sánh với một vị Phật. Và điểm nầy càng nổi bậc hiển 
nhiên trong tập Patthana Pakarana, vừa phức tạp vừa tế nhị, diễn tả 
mối tương quan của luật nhân quả với đầy đủ chi tiết. 7h nhì là đối 
với bậc thiện tri thức muốn tìm chân lý, Luận Tạng là bộ sách chỉ đạo 
khẩn yếu, vừa là một bộ khải luận vô giá. Ở đây có đủ thức ăn tỉnh 
thần cho học giả muốn mở mang trí tuệ và sống đời lý tưởng của người 
Phật tử. Luận Tạng không phải là loại sách để đọc qua câu vui hay 
giải trí. 7hứ ba là khoa tâm lý học hiện đại, còn hạn định, vẫn nằm 
trong phạm vi của Vi Diệu Pháp khi để cập đến tâm, tư tưởng, tiến 
trình tư tưởng, các trạng thái tâm. Nhưng Luận Tạng không chấp nhận 
có một linh hồn, hiểu như một thực thể trường tôn bất biến. Như vậy Vĩ 
Diệu Pháp dạy một thứ tâm lý trong đó không có linh hồn. 7hứ ?⁄ là 
trong Vị Diệu Pháp, tâm hay tâm vương được định nghĩa rõ ràng. Tư 
tưởng được phân tích và sắp xếp đại để thành từng loại về phương diện 
luân lý. Tất cả những trạng thái tâm hay tâm sở đều được lược kê cẩn 
thận. Thành phần cấu hợp của mỗi loại tâm được kể ra từng chỉ tiết. Tu 
tưởng phát sanh như thế nào cũng được mô tả tỉ mỉ. Riêng những chập 
tư tưởng bhavanga và javana, chỉ được để cập và giải thích trong Vi 
Diệu Pháp. Thứ năm là trong Vi Diệu Pháp, những vấn đề không liên 
quan đến giải thoát đều bị gác hẳn qua một bên. 7; sáu là Vi Diệu 
Pháp không nhằm tạo lập một hệ thống tư tưởng về tâm và vật chất, 
mà chỉ quan sát hai yếu tố cấu tạo nên cái được gọi là chúng sanh để 
giúp hiểu biết sự vật đúng theo thực tướng. Thứ bẩy là theo Bà Rhys 
Davids đã viết: “Vi Diệu Pháp để cập đến cái gì ở bên trong ta, cái gì 
ở chung quanh ta, và cái gì ta khao khát thành đạt.” 7 ám là Tạng 
Kinh chứa những giáo lý thông thường, còn Luận Tạng chứa đựng 
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những giáo lý cùng tột. 7 chín là hầu hết các học giả Phật giáo đều 
cho rằng muốn thông hiểu Giáo lý của Đức Phật phải có kiến thức về 
Luận Tạng vì đó là chìa khóa để mở cửa vào “thực tế.” 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, văn học A Tỳ Đàm gồm những tác phẩm sau đây: Thứ nhất là 
Phát Trí Luận hay Bát Kiền Độ Luận của Ca Đa Diễn Ni Tử. 7hứ nhì 
là Lục Túc Luận (viết về Bát Kiền Độ Luận): Theo Giáo Sư Junjiro 
Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, Lục Túc Luận là bộ 
luận viết về Phát Trí Luận của Ca Đa Diễn Ni Tử. Lục Túc Luận bao 
gồm Phẩm Loại Túc Luận, được viết bởi ngài Thế Hữu. Thức Thân 
Túc Luận, được viết bởi ngài Đề Bà Thiết Ma. Pháp Uẩn Túc Luận, 
được viết bởi ngài Xá Lợi Phất. Thi Thiết Túc Luận, được viết bởi ngài 
Mục Kiển Liên. Giới Thân Túc Luận, được viết bởi ngài Phú Lâu Na. 
Tập DỊ Môn Túc Luận, được viết bởi ngài Đại Câu Thi La. Thứ ba là 
Đại Tỳ Bà Sa Luận, được viết bởi Parsva, được dịch ra Hán văn thành 
200 quyển. Thứ tư là Bệ Bà ŠSa Luận, được dịch ra Hán văn thành 14 
quyển. Ở Trung Hoa có hai bản lưu truyền của Tỳ Bà Sa. Đại bộ 200 
quyển và tiểu bộ 14 quyển. Tuy nhiên, chúng ta không thể đoan chắc 
rằng bộ nào là bản tóm tắc của bộ kia. Nhưng theo nhiều quan điểm 
chúng ta có thể tin rằng bộ lớn thuộc phái Kashmir và bộ nhỏ thuộc 
phái Kiện Đà La. 7h năm là A Tỳ Đàm Tâm Luận, được viết bởi 
Pháp Thượng, dịch ra Hán văn vào năm 391 sau Tây Lịch. A Tỳ Đạt 
Ma Tâm Luận được viết trước hay sau cuộc kết tập kinh điển của vua 
Ca Sắc Nị Ca, bởi Pháp Thượng (Dharmamottara), một cao Tăng thuộc 
chỉ phái ở Kiện Đà La. Tác phẩm nây được dịch sang Hán văn vào 
năm 391 sau Tây Lịch. Một bản chú giải về tác phẩm nầy là Tạp A Tỳ 
Đàm Tâm Luận, do Pháp Cứu, một đồ đệ của Pháp Thượng soạn thảo. 
Tác phẩm nầy trở thành bản văn căn bản của chỉ phái Kiện Đà La và 
sau cùng là của phái A Tỳ Đàm Trung Hoa. 7h⁄ sáu là Tạp A Tỳ Đàm 
Tâm Luận, được viết bởi ngài Pháp Cứu, Hán dịch vào năm 426 sau 
Tây Lịch. Kể từ đó, học phái A Tỳ Đàm được thành lập ở Trung Quốc. 
Thứ bảy là A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận, viết bởi Thế Thân. 


Abhidharma-Pitaka 


Buddhist Commentarles or Higher Dharma or the analytic doctrine 
of Buddhist Canon or Basket of the Supreme Teaching. Abhidharma 1s 
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the third of the three divisions of the Buddhist Canon. The study and 
Invesfigation of the Buddha-dharma. Abhidharma was translated Into 
Chinese as Great Dharma, or Incomparable Dharma. However, In 
many later Mahayana works, the term “Abhidharma” Is always 
referring to Hinayana teachings. As a matter of fact, Abhidharma 
consiIsts of books of psychological analysis and synthesis. Earliest 
compilation of Buddhist philosophy and psychology, concerning 
psychological and spiritual phenomena contained in the discourses of 
the Buddha and his principal disciples are presenfed In a systematic 
order. Venerable Sariputa was assipgned the honour of having 
explained all these topics in detail. Abhidharma with the prefix “Abhi” 
gIves the sense of either “further” or “about.” Therefore, Abhidharma 
would mean “he Higher or Special Dharma” or “The Discourse of 
Dharma.” While the Dharma 1s the general teaching of the Buddha, the 
Abhidharma 1s a special metaphysical discourse brought forward by 
certainn elders. Abhidharma confains highly abstract, philosophical 
elucidations of Buddhist doctrine; the sastras which discuss Buddhist 
philosophy or metaphysics; defined by Buddhaghosa as the law or truth 
(dharma) which abhi goes beyond the law. Thesaurus of discussions or 
discourses, one of the three divisions of the Tripitaka. It comprises the 
philosophical works. The first compilation 1s accredited to Maha- 
Kasyapa, disciple of Buddha, but the work 1s of a later period. Basket 
of the Supreme Teachings, the third part of Buddhist Canon (Tripitaka), 
usually known or called by the short name Abhidharma. Books of 
psychological analysis and synthesis. Earliest compilation of Buddhist 
philosophy and psychology, concerning psychological and spiritual 
phenomena confained In the discourses of the Buddha and his principal 
disciples are presented In a systematic order. The Abhidharma reflects 
the views of Hinayana. The Abhidharma 1s the third division of the 
Buddhist Canon of the Theravadan School. The Abhidharma contains 
the profound philosophy of the Buddha”s teachings In contrast to the 
simple discourses In the Sutra Pitaka. According to Most Venerable 
Narada 1n The Buddha and His Teachings, the Abhidhamma Plitaka 1s 
the most Important and most Interesting of the three, containing as 1t 
does the profound philosophy of the Buddhaˆs teaching In contrast to 
the simpler discourses In the Sutta Pitaka. Abhidhamma, the higher 
doctrine of the Buddha, expounds the quintessence of his profound 
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teachings. According to some scholars, Abhidhamma 1s not a teaching 
of the Buddha, but 1s later elaboration of scholastic monks. Tradition, 
however, attributes the nucleus of the Abhidhamma to the Buddha 
himself. The Matika or Matrices of the Abhidhamma such as 
wholesome states (kusala dhamma), unwholesome states (akusala 
dhamma), and Iindeterminate states (abhyakata dhamma), etc., which 
have been elaborated In the six books, except the Kathavatthu, were 
expounded by the Buddha. In the Abhidharma, everything 1s analyzed 
and explained in detail, and as such 1t is called VibhajJja Vada or 
Analytical doctrine. 

Abhidharma 1s a Sanskrit term meaning “high doctrine,” referring 
to the philosophical and scholastic literatuire contained ¡in the 
Abhidharma-Pitakas of Indiaan Buddhist schools The earliest 
Abhidharma material was composed around 300 B.C. According to the 
Buddhist legends, Abhidharma was first preached by the Buddha to his 
mother during a visit to her In the “Pusita Heaven” after her death. 
According to most Eastern and Western philosophers, this 1s both a 
distillation (sự gạn lọc) and elaboration (sự nghiên cứu kỹ lưỡng) on 
the doctrines presented in the Sutra literature. For the discourses 
reported 1n the sutras do not present a consistent philosophical system, 
and so the main aim of the “Abhidharma” writers was to codify and 
systematize their doctrines. Abhidharma texts generally rearrange and 
classify the terms and concepts of the sutras, focusing particularly 
epIstemology (nhận thức luận) and psychology. Other Iimportant 
themes Iinclude cosmology and meditation theory. According to Erich 
Frauwallner, earliest scholars brought together concepts from a wide 
range of texts, but often without a clear pattern of arrangement. Until 
several centuries A.D., the fully developed Abhidharma conslsts of 
voluminous scholastic texts in which doctrines and methods of practices 
are codified and systematized with great precision and In elaborate 
detail. As various scholastic traditions developed In Indian Buddhism at 
that time, different schools created their own Abhidharmas. Nowadays, 
the only complete abhidharma that survives in an Indian language 1s 
found In the Pali Canon of the Theravada school, but other Indian 
Abhidharmas exist in Chinese and Tibetan translations, as well as 
Sanskrit fragments. In addition to the Abhidharmas of the schools of 
Theravada Buddhism, there were also abhidharma works in Mahayana 
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schools, such as Asanga”s Abhidharma-Samuccaya. Abhidharma means 
the dharma which 1s organized logically or a systematic expositlon of 
Buddhist psychology of mind. The Abhidharma was first taught by the 
Buddha and his immediate disciples; however, later, Abhidharma also 
includes systematic treatises by enliphtened masters. The most well- 
known of the Hinayana Abhidharma treatises 1s the Abhidharmakosa 
by the Venerable Vasubandhu. Among the most popular Mahayana 
Abhidharma treatises 1s the Treatse on Consclousness Only by 
Tripitaka Master Hsuan-Tsang. The methods by which Wisdom should 
be developed have been set out in the Abhidharma books. These books 
are obviously later than the other parts of the Canon. Some schools, 
like the Sautrantikas, insisted that they were not the authentic Buddha 
word, and should therefore be reJected. The meaning of the word 
“Abhidharma” 1s not quite certain. Abhidharma may mean “Further- 
Dharma,” or “Supreme-Dharma.” It 1s difficult to know at what time 
the Abhidharma books were composed. One does not, perhaps, go far 
wrong when assigning them to the first two centuries after the death of 
the Buddha. Two recensions of the Abhidharma books have come 
down to us: a set of seven 1n Pali and another set of seven, preserved In 
Chinese, but originally composed 1n Sanskrit. The Pali texts represent 
the tradiion of the Theravadins, the Sanskrit texts that of the 
Sarvastivadins. About seven centuries after the original composition of 
the Abhidharma books, the teachings of both Abhidharma traditions 
were finally codified, probably between 400 and 450 A.D. This work 
was carried out for the Theravadins in Ceylon by Buddhaghosa, and for 
the Sarvastivadins by Vasubandhu In the North of India. After 450 A.D. 
there has been little, If any, further development In the Abhidharma 
doctrines. It must be admitted that the style of the Abhidharma books 1s 
extremely dry and unattractive. The treatment of the varilous topIcs 
resembles that which one would expect In a freafise on accounftancy, or 
a manual of engineering, or a handbook of physics. Allurements of 
style are not altogether absent from Buddhist literature when It was 
destined for propaganda and attempted to win the consent of the 
unconverted, or to edify the sentiments of the faithful. The Abhidharma 
books, however, were meant for the very core of the Buddhist elite, 
and 1t was assumed that the Wisdom acquired from their perusal would 
be a sufficlent reward and incentive of study. 
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Abhidharma comprises 0ƒ seven sefs: The first set is the 
Dhammasangham: Classficaion of Phenomena (Dhamma). The 
Second set ¡is the Vibhanga: Divisions or the Book of the Treatise. The 
third set is the Dhatukatha: Discourses of Elements, discussion with 
reference to Elements. The ƒourth set is the Puggala Pannaffi: The 
Book on Individuals or Description of Individuals. The fjƒth set ¡s the 
Kathavathu: Points of Controversy. The sixth set ¡is the Yamaka: The 
Book of Palrs. 7h seventh set is the Patthana: The Book of Causal 
Relatlons. The Chỉnese version is in three secfons: The Mahayana 
Philosophy, the Hinayana Philosophy, and the Sung and Yuan Addenda 
(960-1368 AD). The Conmunenfaries hqve many special characterisfics: 
First, whoever the great author or authors may have been, It has to be 
admitted that the Abhidhamma must be the product of an intellectual 
genius comparable only to the Buddha. This 1s evident from the 
Iintricate and subtle Patthana Pakarana which describes In detail the 
varlous causal relatlons s$%econd to the wise truth-seekers, 
Abhidhamma 1s an Indispensable guide and an Intellectual treat. Here 
1s found food for thought for original thinkers and for earnest students 
who wish to develop wisdom and lead an ideal Buddhist lie. 
Abhidhamma 1s not a subject of fleeting Interest desgined for the 
superficial reader. 7irđ, modern psychology, limited as 1f 1s, comes 
withmn the scope of Abhidhamma Inasmuch as 1t deals with mind, 
thoughts, thought-processes, and mental properties; but it does not 
admit of a psyche or a soul. It teaches a psychology without a psyche. 
Fourth, consclousness (citta) 1s defined. Thoughts are analyzed and 
classified chiefly from an ethical standpoimmt. All mental properties 
(cetaska) are cenumerated. The composition of each type of 
conscIousness 1s set forth In detail. How thoughts arise 1s minutely 
described. Bhavanga and Javana thought-moments. #h, 1rrelavent 
problems that Interest students and scholars, but have no relation to 
one”s deliverance, are deliberately set aside. S7xíh, Abhidhamma does 
not attempt to gøIve a systematized knowledge of mind and matter. Ït 
Invesfigates these two composite factors of the so-called being, to help 
the understanding of things as they truly are. Sevwenh, according to Mrs. 
Rhys Davids wrote about Abhidhamma as follows: “Abhidhamma deals 
with what we find within us, around us, and of what we asprre to find.” 
Eighth, while the Sutta Pitaka contains the conventional teaching, the 
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Abhidhamma Pitaka contains the ulumate teaching. Minh, 1t 1s 
generally admited by most exponents of the Dhamma that a 
knowledge of the Abhidhamma 1s essential to comprehend fully the 
teachings of the Buddha, as 1t represenfs the key that opens the door of 
realIty. 

According to Proƒ. Junjiro Takakusu in the EssenHiadls oƒ Buddhist 
Phíilosophy, Abhidharma literatire consisfs oƒ the ƒollowing works: 
First, Katyayaniputra's Source oƑ Knowledge (Jnana-prasthana) or 
Eight Books (Astha-grantha). Second, the Six Legs (wrote about the 
Jnana-prasthana). Six Legs in the commentary on the Source of 
Knowledge. According to Prof. Junjiro Takakusu In the Essentlals of 
Buddhist Philosophy, the Six Legs In the commenftary on the Source of 
Knowledge (Tnana-prasthana). The Š1x Legs comprise of the Category- 
leg (Prakarana-pada (skÐ, written by Vasumitra. The ViJnana-kaya or 
the Consciousness-body, written by Devasarman. The Dharma-skandha 
or the Element-group, written by Sariputra. The Prajnapti-pada or the 
World-system, wriftten by Maudgalyayana. The Dhata-kayapada or the 
Mental-elemenf-body, written by Purna. The Sangiti-paryayapada or 
the Rehearsal-reading, writen by Mahakausthla. 7?rảd, Parsva”s 
Great Commenfary (Mahavibhasa), translated into Chinese with 200 
volumes. #owrth, Abridged Commenfary (Vibhasa), translated 1nto 
Chinese with 14 volumes. In Chinese we have thus two transmisslons 
of the Vibhasa, Large (200 parts) and Small (14 parts). Whether one 
was an abrIidsement of the other we cannot tell for certain. But from 
several poIints of view we can imagine that the larger one belongs to 
the Kashmir School and the smaller to the Gandhara School. Fÿ?h, 
Abhidharma-hrdaya, written by Dharmottara, translated into Chinese 1n 
391 A.D. Abhidharma-hrdaya-sastra or Heart of the Higher Dharmas or the 
Heart of the Higher Dharma was written by Dharmamottara, either before or 
after the Buddhist Council of King Kaniska's reign, by Dharmamottara, a 
noted monk, belonged to the Gandhara branch. It was translated into Chinese 
in 391 A.D. A commentary on 1t called Samyukta-abhidharma-hrdaya was 
written by Dharmatrata, a pupil of Dharmamottara. This work became the 
fundamenrtal text of the Gandhara branch and subsequently of the Chinese 
Abhidhama School. %¡/xh, Samyukta-abhidharma-hrdaya, writen by 
Dharmatrata, translated Iinto Chinese in 426 A.D. From this tine, the Chinese 
Abhidharma School called Pˆ1-I”an was founded. Sevenh, Abhidharma-kosa- 
sastra or Vasubandhus Abhidharma-kosa. 


Phần Bốn 
Tăng Bảo 


Part Four 
Sanghaq- Treqasure 
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Chương Ba Mươi Sáu 
Chapter Thirfy-Six 


Tăng Bảo 


Tăng Bảo là ngôi báu Tăng, ngôi thứ ba trong Tam Bảo (những vị 
Tăng sĩ đã phát chân vô lậu trí và trở thành phước điển cho đời kính 
trọng và quy theo). Tăng sĩ hay nhà sư Phật giáo là những vị đã phát 
nguyện Đại Thừa đi theo con đường của Phật, không lập gia đình, sống 
đời đơn giản của người đi tìm cầu Chân Lý, hoặc là một phần tử của 
cộng đồng tự viện hoặc là người du phương tu đạo. Tăng già hồm một 
hội đồng với ít nhất là bốn vị Tăng, hay một cộng đồng Tăng Ni sống 
hòa hiệp với nhau trong tinh thần lục hòa. Đây là một trong Tam Bảo. 
Sangha là từ Bắc Phạn dùng để chỉ cho “Cộng đồng Phật tử.” Theo 
nghĩa hẹp, từ này có thể được dùng cho chư Tăng Ni; tuy nhiên, theo 
nghĩa rộng, Sangha ám chỉ cả tứ chúng (Tăng, Ni, Ưu Bà Tắc và Ưu 
Bà Di). Phật tử tại gia gồm những Ưu Bà Tắc và Ưu Bà Di, những 
người đã thọ ngũ giới. Tất cả tứ chúng này đều đòi hỏi phải chính thức 
thọ giới luật; giới luật tự viện giới hạn giữa 250 và 348 giới; tuy nhiên, 
con số giới luật thay đổi giữa luật lệ khác nhau của các truyền thống. 
Một điều bắt buộc tiên khởi cho cả tứ chúng là lễ quán đảnh hay quy-y 
Tam Bảo: Phật, Pháp, Tăng. Tăng Ni là các vị đã rời bỏ nếp sống gia 
đình để tu tập Phật Pháp. Thường thường họ chỉ giữ lại vài món cần 
dùng như y áo, bát khất thực, và lưỡi lam cạo râu tóc. Họ hướng đến 
việc từ bổ những nhu cầu tư hữu vật chất. Họ tập trung tư tưởng vào 
việc phát triển nội tâm để đạt đến sự thông hiểu bản chất của vạn hữu 
bằng cách sống thanh tịnh và đơn giản. Cộng đồng Tăng Ni và Phật tử 
cùng nhau tu hành chánh đạo. Tăng già còn có nghĩa là một hội đồng, 
một tập hợp, hội chúng Tăng với ít nhất từ ba đến bốn vị Tăng, dưới 
một vị Tăng chủ. Đoàn thể Tăng Ni, theo chữ Hán là cộng đồng tăng 
già và hòa hợp chúng. Lý hòa là cùng chứng được lý vô vi giải thoát. 
Thân hòa cùng ở, khẩu hòa vô tranh, kiến hòa đồng giải, lợi hòa đồng 
quân, và giới hòa đồng tu. Tăng bảo bao gồm các môn đệ đương thời 
tu tập và thể hiện chân lý cứu độ của Nhất Thể Tam Bảo đâu tiên 
được Phật Thích Ca Mâu NI khai thị. 

Để được gia nhập vào Tăng đoàn, đòi hỏi phải có một buổi lễ quy- 
y thọ giới, trong đó người thọ giới phải thệ nguyện sống đời phạm 
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hạnh. Trong truyền thống Nguyên Thủy, hay các trường phái khác theo 
luật của Thuyết Nhất Thiết Hữu Bộ có hai loại thọ giới: thọ giới sa di 
và cụ túc. Thọ giới sa di dành cho sa di và sa di ni, thường là quy-y 
Tam Bảo: Phật, Pháp, Tăng và thọ nhận mười giới. Người thọ giới phải 
tuân thủ luật dành cho Tăng Ni đã đặt ra trong Ba La Đề Mộc Xoa và 
được dạy dỗ bởi hai vị giáo thọ: 1) giáo thọ sư và 2) giới thọ sư. Đầu 
phải cạo, và vị sa di hay sa di ni sẽ được cung cấp cho ba bộ y áo và 
một bình bát. Sự thọ giới này được xem như là lễ xuất gia (từ bổ cuộc 
sống thế tục để bước vào cuộc sống không nhà). Thọ giới cụ túc được 
gọi là upasampada, và phải được truyền thọ từ một vị có đầy đủ thẩm 
quyền và cao hạ trong giáo đoàn. Cả hai loại thọ giới này đều đòi hỏi 
một số nhất định về sự hiện diện của số Tăng trong giáo hội (thường là 
5, 7 hay I0 vị). Thọ giới trong Phật giáo là một hành động tự nguyện 
và người thọ giới có thể bất cứ lúc nào quyết định rời bỏ tự viện để 
hoàn tục. 


Sangha- Treasure 


The Sangha Treasure means the preclous Sangha, the third 
member of the Triratna. Monks are men who had taken the Mahayana 
vows to tread the Buddhaˆs Path and who, unmarried, lived the simple 
life of truth-seekers either as members of a monasfic communIty or as 
1tinerant followers of the Way. Sangha means the corporate assembly 
of at least three monks under a chair a senior monk, empowered to 
hear confession, or a communify of monks and nuns who live in 
harmony In the six sentimenfs of concord. This 1s one of the three 
treasures (Buddha, Dharma, and Sangha). “Sangha” 1s a Sanskrit term 
for “communmity.” The community of Buddhists. Ín a narrow sense, the 
term can be used Just to refer to monks (Bhiksu) and nuns (Bhiksum); 
however, In a wider sense, Sangha means four classes of disciples 
(monks, nuns, upasaka and upasika). Lay men (Upasaka) and lay 
women (pasika) who have taken the five vows of the Panca-sila 
(fivefold ethics). All four groups are required formally to adopt a set of 
rules and regulations. Monastics are bound to two hundred-fifty and 
three hundred forty-eipht vows, however, the actual number varles 
between different Vinaya traditions. An Iimportant prerequisite for 
enfry Into any of the four catergorles Is an Initial commitment to 
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practice of the Dharma, which 1s generally expressed by “taking 
refuge” In the “three Jewels”: Buddha, Dharma, and Samgha. Buddhist 
monks and nuns have left the family life to practice the Buddha's 
teachings. They usually own only a few things, such as robes, an alms 
bowÏl and a razor to shave their heads. They aIm to give up the need for 
material possessions. They concentrate on their inner development and 
gaIn much understanding Into the nature of things by leading a pure and 
simple lie. Community (congregation) of monks, nuns, and lay 
Buddhists who cultivate the Way. The Buddhist Brotherhood or an 
assembly of brotherhood of monks. Sangha also means an assembly, 
collection, company, or soclIety. The corporate assembly of at least 
three or four monks under a chairperson. Sangha 1s translated Into 
Chinese with the meaning of the monastic community as a whole and a 
harmonious association. This harmony at the level of Iinner truth means 
sharing the understanding of the truth of transcendental liberation. At 
the phenomenal level, harmony means dwelling together in harmony; 
harmony In speech means no argumentfs; harmony In perceptons; 
harmony in wealth or sharing material goods equally, and harmony In 
precepts or sharing the same precepts. The congregation of monks and 
nuns or genuine Dharma followers. Sangha consists of contemporary 
disciples who practice and realize the saving truth of the Unifiled Three 
'Treasures that was first revealed by Sakyamuni Buddha. 

In order to enter the Sangha or Buddhist monastic communIty 
(samgha), a formal Initiation procedure 1s required, in which the 
ordinand takes certain vows with respect to lifestyle and conduct. In the 
Theravada tradiion (and 1n other tradilons that follow the 
Mulasarvastivada Vinaya), there are two main types of ordination: 
novice ordination and full monastic ordination. The novice ordination 
(Sramanera for males, Sramaneri for females) Involves formally 
“taking refuge” (in the “three refuges" or Sarana: Buddha, Dharma, and 
Sampha) and acceptance of ten rules of conduct (dasa-sia). The 
ordinand 1s required to follow the code of conduct outline In the 
Pratimoksa (a set of rules for monks and nuns) and 1s assigned two 
teachers: Ï) an acarya (Iinstructor); and 2) an upadhyaya (preceptor). 
The novice”s head 1s shaved, and he or she presented with three robes 
(tricivara) and a begging bowl. This ordination 1s referred to as 
“PravraJya” (going forth from the home life Into homelessness). The 
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full ordination 1s called upasampada, and through this a person 
becomes a full-fledged adult member of the Samgha or Sangha (Bhiksu 
for males, and Bhiksuni for females). Both types of ordination require a 
quorum of (định số) properly ordained members of the samgha or 
sangha (generally either five or ten). Buddhist ordination 1s a voluntary 
act, and the ordinand may at any time decide to leave the monastic 
commumity and return to lay life. 
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Chương Ba Mươi Bảy 
Chapter Thirty-Seven 


Tăng Già Đầu Tiên Với Năm Đệ Tử 
Của Đức Phật Trong Vườn Lộc Uyển 


Theo Đức Phật và Phật Pháp của Hòa Thượng Narada, Tăng Già 
đầu tiên trong Phật giáo bao gồm năm vị đệ tử đầu tiên của Đức Phật 
là những vị Kiểu Trần Như, Bạt Đề (Bhaddiya), Thập Lực Ca Diếp 
(Dasabala-Kasyapa), Ma Nam Câu Lợi (Mahanama), và Át Bệ 
(Assaji). Kiểu Trần Như là vị trẻ tuổi nhất trong tám vị Bà La Môn 
được vua Tịnh Phạn thỉnh đến dự lễ quán đảnh Thái Tử sơ sanh. Bốn 
người kia là con của bốn trong bẩy vị Bà La Môn lớn tuổi kia. Tất cả 
năm anh em đều cùng nhau vào rừng tu học. Ngay khi hay tin Thái Tử 
Tất Đạt Đa rời bỏ cung điện, cả năm anh em cùng đi tìm đạo sĩ Cổ 
Đàm để phục vụ Ngài. Nhưng đến khi Thái Tử chấm dứt cuộc tu khổ 
hạnh ép xác, các vị ấy thất vọng, bỏ Ngài đi Isipatana. Chẳng bao lâu 
sau khi các vị nầy rời bỏ Thái tử thì Ngài đắc quả thành Phật. Ngay 
sau khi Đức Phật thành đạo, Ngài cất bước đi về hướng vườn Lộc 
Uyển của xứ Ba La Nại. Thấy Phật từ xa đến, năm vị đạo sĩ (anh em 
Kiểu Trần Như) bàn tính quyết định không đẳnh lễ Ngài với lòng tôn 
kính như xưa. Các vị ấy hiểu lầm thái độ của Ngài trong cuộc chiến 
đấu để thành đạo quả, vì Ngài đã từ bỏ lối tu khổ hạnh cứng nhắc và 
chứng tỏ là tuyệt đối vô ích đó. Năm vị đạo sĩ nầy nói chuyện với 
nhau: “Nầy các đạo hữu, đạo sĩ Cổ Đàm đang đi đến ta. Đạo sĩ ấy xa 
hoa, không bền chí cố gắng và đã trở lại với đời sống lợi dưỡng. Đạo sĩ 
ấy không đáng cho ta niềm nở tiếp đón và cung kính phục vụ. Ta 
không nên rước y bát cho đạo sĩ ấy. Nhưng dầu sao chúng ta cũng nên 
dọn sẵn một chỗ ngồi. Nếu đạo sĩ Cổ Đàm muốn ngồi với chúng ta thì 
cứ ngồi.” Tuy nhiên, trong khi Đức Phật bước gần đến, với cung cách 
oai nghi, Ngài đã cảm hóa được năm vị đạo sĩ, và không ai bảo ai, năm 
người cùng đến đảnh lễ Ngài, sau đó người thì rước y bát, người dọn 
chỗ ngồi, người đi lấy nước cho Ngài rữa chân, vân vân. Mặc dầu vậy, 
họ vẫn gọi Ngài bằng danh hiệu “đạo hữu,” một hình thức xưng hô của 
những người ngang nhau, hoặc để người trên xưng hô với kẻ dưới. Khi 
đó Đức Phật mới nói: “Nầy các đạo sĩ, không nên gọi Như Lai bằng 
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tên hay bằng danh từ “đạo hữu.” Như Lai là Đức Thế Tôn, là Đấng 
Toàn Giác. Nghe đây, các đạo sĩ, Như Lai thành đạt đạo quả Vô Sanh 
Bất Diệt và sẽ giảng dạy giáo pháp. Nếu hành đúng theo lời giáo huấn 
của Như Lai, các thầy cũng sẽ sớm chứng ngộ, do nhờ trí tuệ trực giác, 
và trong kiếp sống nầy, các thầy sẽ hưởng một đời sống cùng tột 
thiêng liêng trong sạch. Cũng vì muốn đi tìm đời sống cao thượng ấy 
nhiều người con trong các gia tộc quý phái đã rời bỏ gia đình, sự 
nghiệp, để trở thành người không nhà không cửa.” Năm vị đạo sĩ bèn 
trả lời: “Nầy đạo sĩ Cổ Đàm, trước kia, với bao nhiêu cố gắng để 
nghiêm trì kỹ luật mà đạo hữu không thành đạt trí tuệ siêu phầm, cũng 
không chứng ngộ được gì xứng đáng với chư Phật. Bây giờ đạo hữu 
sống xa hoa và từ bổ mọi cố gắng, đạo hữu đã trở lại đời sống lợi 
dưỡng thì làm sao mà có thể thành đạt được trí huệ siêu phàm và 
chứng ngộ đạo quả ngang hàng với chư Phật?” Sau đó Đức Phật giải 
thích thêm: “Này các đạo sĩ, Như Lai không xa hoa, không hề ngừng 
cố gắng, và không trở về đời sống lợi dưỡng. Như Lai là Đức Thế Tôn, 
là Đấng Toàn Giác. Nghe nầy các đạo sĩ! Như Lai đã thành đạt đạo 
quả Vô Sanh Bất Diệt và sẽ giảng dạy Giáo Pháp. Nếu hành đúng 
theo lời giáo huấn của Như Lai, các thầy cũng sẽ sớm chứng ngộ, do 
nhờ trí tuệ trực giác, và trong kiếp sống nầy các thầy sẽ hưởng một đời 
sống cùng tột thiêng liêng trong sạch. Cũng vì muốn đi tìm đời sống 
cao thượng ấy mà nhiều người con trong các gia tộc quý phái sẽ rời bỏ 
gia đình sự nghiệp, để trở thành người không nhà cửa.” Lần thứ nhì 
năm đạo sĩ vẫn giữ nguyên thành kiến và tỏ ý thất vọng. Đến lần thứ 
ba, sau khi được Đức Phật lập lại lời xác nhận, năm đạo sĩ vẫn giữ 
vững lập trường, tỏ ý hoài nghi. Đức Phật hỏi lại: “Nầy các đạo sĩ! Các 
thầy có biết một lần nào trước đây Như Lai đã nói với các thầy như thế 
không?” Quả thật không. Đức Phật lập lại lần thứ ba rằng Ngài đã là 
Đấng Toàn Giác và chính năm đạo sĩ cũng có thể chứng ngộ nếu chịu 
hành động đúng lời giáo huấn. Đó là những lời nói chân thật do chính 
Đức Phật thốt ra. Năm vị đạo sĩ là bậc thiện trí, mặc dầu đã có thành 
kiến không tốt, nhưng khi nghe như vậy đã nhận định chắc chắn rằng 
Đức Phật đã thành tựu đạo quả vô thượng và có đầy đủ khả năng để 
hướng dẫn mình. Năm thầy bấy giờ mới tin lời Đức Phật và ngồi xuống 
yên lặng nghe Giáo Pháp Cao Quý. Trong khi Đức Phật thuyết pháp 
cho ba vị nghe thì hai vị kia đi khất thực, và sáu vị cùng độ với những 
thực vật mà hai vị đem về. Qua hôm sau hai vị nây nghe pháp thì ba vị 
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kia đi khất thực. Sau khi được Đức Phật giảng dạy, tất cả năm vị đều 
nhận định thực tướng của đời sống. Vốn là chúng sanh, còn phải chịu 
sanh, lão, bệnh, tử, và ái dục, các vị tìm thoát ra vòng đau khổ ấy để 
đến chỗ không sanh, không lão, không, bệnh, không tử, không phiền 
não, không ái dục, cảnh vắng lặng tột bực vô song, niết bàn, cảnh chân 
toàn tuyệt đối, nơi không còn sanh lão bệnh tử, phiển não và ái dục. 
Trí huệ phát sanh, năm vị thấu hiểu rằng sự giải thoát của các vị rất là 
vững chắc, không thể lay chuyển, và đây là lần sanh cuối cùng. Các vị 
không bao giờ còn tái sanh nữa. Đức Phật đã giảng Kinh Chuyển Pháp 
Luân, để cập đến Tứ Diệu Đế, là bài pháp đầu tiên mà Đức Phật 
giảng cho năm vị. Khi nghe xong, Kiểu Trần Như, niên trưởng trong 
năm vị, đắc quả Tu Đà Hườn, tầng đầu tiên trong bốn tầng Thánh. Về 
sau bốn vị kia cũng đạt được quả vị nầy. Đến khi nghe Đức Phật giảng 
kinh Anattalakkhana Sutta, để cập đến pháp vô ngã thì tất cả năm vị 
đều đắc quả A La Hán. 

Sau năm anh em Kiểu Trần Như, những người thọ cụ túc giới đầu 
tiên phải kể đến Mục Kiền Liên và Xá Lợi Phất là những đại đệ tử 
đầu tiên của Đức Phật. Trước kia họ là đệ tử của giáo phái Sanjaya, 
nhưng không đạt được giác ngộ tâm linh. Họ là những bậc Bà la môn 
thông thái. Trước tiên Xá lợi Phất nghe nói về Đức Phật và con đường 
thánh thiện của Ngài từ các vị đệ tử Phật. Vì vậy, ông bèn m đến 
quy-y và thọ giới với Đức Phật. Ông vô cùng cảm phục trước những 
giáo pháp và sức mạnh siêu nhiên của Đức Phật. Đoạn Xá Lợi Phất 
tìm gặp Mục Kiển Liên và báo cho ông ta biết về sự quy y với Phật 
giáo của mình. Sau đó chẳng những họ trở thành đệ tử Phật mà họ còn 
mang theo với mình 200 đệ tử khác. Về sau này, Xá Lợi Phất rất được 
kính trọng trong Tăng đoàn vì trí tuệ của ngài, trong khi Mục Kiền 
Liên nổi tiếng với thần thông. Ngay sau khi thành đạo, Đức Phật đã đi 
đến thành Vương Xá, thủ đô của xứ Ma Kiệt Đà. Tại đây Ngài đã gặp 
lại vua Tần Bà Sa La. Vua và một số quần thần, một số nhà thông thái 
cũng như những công dân ưu tú của xứ Ma Kiệt Đà đã đến gặp Phật. 
Đức Phật dạy họ về Bát Thánh Đạo và sau đó họ đã quy-y và trở 
thành đệ tử của Ngài. Vua Tân Bà Sa La rất hài lòng về giáo pháp của 
Đức Phật và ông đã phục vụ Đức Phật và chư Tăng trong suốt buổi thọ 
trai. Để tỏ lòng biết ơn đến Đức Phật, giáo Pháp của Ngài và Tăng 
đoàn, nhà vua đã cúng dường cho Tăng đoàn ngôi tịnh xá Trúc Lâm, 
nằm ở ngoại thành Vương Xá. Một người thương gia giàu có trong 
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thành sau đó đã xây dựng lên tại khu Trúc Lâm ngôi tịnh xá đầu tiên 
cho giáo đoàn. Trong suốt 45 năm còn lại trong cuộc đời Đức Phật, 
Ngài đã chu du bằng đôi chân của chính mình khắp miền Đông Bắc Ấn 
Độ. Mỗi ngày Ngài đi bộ từ 20 đến 30 cây số. Trong khi chu du hoằng 
hóa như vậy, Ngài gặp nhiều hạng người, từ vua quan, người cao 
thượng, thương nhân giàu có, đến nông dân, những nhà ẩn tu, Bà La 
Môn, những người thuộc giai cấp thấp, học sinh và nhiều hạng người 
khác, và Ngài đã dạy cho họ về Chân Lý Tối Thượng. Giáo pháp của 
Ngài đơn giản và thực tiển về cả hai mặt lý luận và tình cảm. Ngài 
không tin nơi sự siêu việt của giai cấp trong xã hội và Ngài giảng dạy 
về sự bình đắng của mọi người. Rất nhiều đại đệ tử của Ngài là những 
người thuộc giai cấp thấp. Ưu Ba L¡ là một người thợ hớt tóc, Sumita là 
một phu quét đường, Svapaka là một kẻ ăn thịt chó, Svati là một ngư 
phủ, và Nan Đà là một người chăn bò. Kỳ thật, chư Tăng và đệ tử tại 
gia của Đức Phật thuộc tất cả mọi giai tầng trong xã hội. Ngài kịch liệt 
bác bổ giai cấp và chống lại giai cấp Bà La Môn, những kẻ kiêu ngạo 
và ngu si và lừa phỉnh quần chúng dưới danh nghĩa tôn giáo. Ngài lên 
án họ đã đem nghi lễ cúng tế bằng cách hy sinh súc vật vì Ngài biết và 
ngài thuyết giảng rằng: “Sanh ra không ai là Phạm Thiên hay Thủ đà 
la. Chỉ có lời nói và cách hành xử quyết định người ấy là quân nhân, 
thợ thủ công hay giáo sĩ mà thôi.” 


The First Sangha with the Five Disciples 
Qƒ the Buddha in the Deer Park 


According to The Buddha and His Teaching, writen by Most 
Venerable Narada, the first Sangha in Buddhism comprised of the first 
five discIiples of the Buddha were Kondanna, Bhaddiya, Dasabala- 
Kasyapa, Mahanama, and Assaji. They were of the Brahmin clan. 
Kondanna was the youngest and cleverest of the eight Brahmins who 
were summoned by King Suddhodana to name the Iinfant prince. The 
other four were the sons of those older Brahmins. All these five retired 
to the forest as ascetics in anficipation of the Bodhisattva while he was 
endeavouring to attain Buddhahood. When he gave up his useless 
penances and severe austeriles and began to nourish the body 
sparinply to regain his lost strength, these favourite followers, 
disappointed at his change of method, deserted him and went to 
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lsipatana. Soon after their departure the Bodhisattva attained 
Buddhahood. Right after his enlightenment, the Buddha started out to 
the Deer Park in Benares. The five ascetics saw him coming from afar 
decided not to pay hím due respect as they miscontrued his 
discontinuance of rigid ascetic practices which proved absolutely futile 
during his struggle for enlightenment. They convinced one another as 
follow: “Friends, this ascetic Gotama 1s coming. He 1s luxurious. He 
has given up sfriving and has turned Into a life of abundance. He should 
not be greeted and waited upon. His bowl and robe should not be 
taken. Nevertheless a seat should be prepared In case he wished to sit 
down with us.” However, when the Buddha continued to draw near, his 
august personality was such solemnly that they were compelled to 
receive him with due honour. One came forward and took his bowl and 
robe, another prepared a seat, and yet another prepared water for his 
washing of feet. Nevertheless, they addressed him by name and called 
him friend (avuso), a form of address applied generally to Juniors and 
equals. At this time, the Buddha addressed them thus: “Do not, 
Bhikkhus, addressed the Tathagata by name, or by tifle “friend.” An 
Exalted One, O Bhikkhus, 1s the Tathagata. A fully enlightened one 1s 
he. Give ear, O Bhikkhusl Deathlessness has been attained. T shall 
1nstruct and teach the Dharma. If you act according to my Instructions, 
you will before long realize, by your own Intuitive wisdom, and live, 
aftaining in this life 1tself, that supreme consummation of the holy life, 
for the sake of which sons of noble families rightly leave the household 
for homelessness.” Thereupon the five ascetics replied: “By that 
demeanour of yours, avuso Gotama, by that discipline, by those painful 
ausferifies, you địd not attain to any superhuman specific knowledge 
and Insight worthy of an Ariya. How will you, when you have become 
luxurious, have given up striving, and have turned into a lie of 
abundance, gain nay such superhuman specific knowledge and Insight 
worthy of an Ariya?” In further explanation, the Buddha said: “The 
Tathagata, O Bhikkhus, 1s not not luxurious, has not given up sfriving, 
and has not turned Into a life of abundance. An exalted one 1s the 
Tathagata. A fully enlightened one 1s he. Give ear, O Bhikkhusl! 
Deathlessness has been attained. [ shall instruct and teach the Dharma. 
lf you act according to my Instructions, you wIll before long realize, by 
your own 1ntuitive wisdom, and live, attaining 1n this life 1self, that 
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supreme consummation of the holy life, for the sake of which sons of 
noble families rightly leave the household for homelessness." For the 
second time the preJudiced ascefics expressed their disappoIntment In 
the same mamner. For the second time the Buddha reassured theom of 
his attainment to enlightenment. When the adamant ascetics refusing to 
believe him, expressed their view for the thid time, the Buddha 
questioned them thus: “Do you know, O Bhikkhus, of an occasion when 
I ever spoke to you thus before?” The five ascetics replied: “Nay, 
indeed Lord!” The Buddha then repeated for the third time that he had 
gained enlightenment and that they also could realize the truth If they 
would act according to his Insfructions. lt was indeeda frank utterance, 
I1ssuing from the sacred lips of the Buddha. The cultured ascetics, 
though adamant in their views, were then fully convinced of the great 
achievements of the Buddha and of his competence to act as theIr 
moral guide and teacher. They believed his words and sat In silence to 
listen to his noble teaching. Three of the ascetics the Buddha 
1nstructed, while three went out for alms. With what the two ascetics 
brought from their almsround the six maintained themselves. The next 
day, two of the ascetics he 1nstructed, while the other three ascetics 
went out for alms. With what the three brought back, six sustained 
themselves. And those five ascetics thus admonished and Insftructed by 
the Buddha, being themselves subJect to birth, decay, death, sorrow, 
and passions, realized the real nature of life and, seeking out the 
birthless, decayless, diseaseless, deathless, sorrowless, passlonless, 
incomparable supreme peace, Nirvana, attaned the Iincomparable 
security, Nirvana, which 1s free from bírth, decay, disease, death, 
sorrow, and passions. The knowledge arose in them that thetr 
deliverance was unshakable, that it was their last birth and that there 
would be no more of this state again. The Dhammacakkappavattana 
Sutfa, which deals with the Four Noble Truths, was the first discourses 
delivered by the Buddha to them. After hearing 1t, Kondamna, the 
eldest, attained the first stage of sainthood. After receiving further 
Instrucfions, the other four attained Sotapatti later. On hearing the 
Anattalakkhana Sutta, which deals with soullessness, all the fÍive 
aftained Arahantship, the final stage of sainthood. 

After the five brothers of Kondanna, early ordinations comprised of 
Mogsallana and Sariputta were two very Iimportant early converts who 
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became Buddha”s chief disciples. Formerly they were the discIples of 
another religlous guru SanJaya, but had not attained much spiritually 
under their teacher. They both were very wise and learned Brahmans. 
Sariputfa was the first to learn of the Buddha and his noble path from 
one of the disciples of the Buddha. Therefore, he went to the Buddha 
seeking the refuge and was duly ordained. He was deeply impressed 
by the teachings and supernatural powers of the Buddha. Sariputta then 
went to Moggallana and told him of his conversion to Buddhism. They 
not only became the Buddha”s disciples but also brought with them 
over 200 followers. Later, SarIputta came to be highly respected In the 
Order for his wisdom, while Moggallana became famous for his 
supernatural powers. Right after His Enlightenmernt, the Buddha went 
to Rajagriha, the capital of Magadha. There Bimbisara was the king. 
Bimbisara came to receive the Blessed One, accompanied by a number 
Of courtlers, wise men, Brahmans and a large number of eminent 
citlzens. The Buddha taught them the Noble Eightfold Path, and they 
all became his lay followers. Bimbisara was highly pleased with the 
teachings of the Sakyamuni and waited In person on the Buddha and 
his monks at alms meal. As a token of his gratitude to the Buddha, His 
Dharma and Sangha, he donated the famous Venuvana or the Bamboo 
Grove, lying on the outskirts of the city, to the community of monks. A 
rich merchant then erected dwelling units there and thus the Ẩirst proper 
Buddhist monastery came Into existence. The Buddha was a great 
walker and a wanderer. During the last forty-five years of his life, he 
traveled covering the whole of the north-eastern India on foot. He 
covered 20 to 30 kilometers of distance a day. In his wandering, he 
came across all sorts of people, from kings, noblemen, rich merchants 
to farmers, ascetics, Brahmans, low caste people, students and others 
and taught them the Ultimate Truth. His teachings were simple and 
practical which appealed both to reason and emotlons. He did not 
believe In the superiority based on caste and social status and preached 
equality. Many of his chief disciples were low caste people. Upali was 
a barber, Sumita a scavenger, Svapaka a dog-eater, SvatI a fisherman, 
and Nanda a cowherd. Actually, his monks and lay followers belonged 
to all castes in the soclety. He vehemently refuted the claims of caste 
and opposed the Brahmans, who were arrogant and ignorant and 
befooled the masses In the name of religion. He condemned them for 
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therr rituals and animal sacrifices for he knew and preached that “by 
birth one 1s neither Brahman nor Sudra. Only one”s words and behavior 
determine whether one 1s solder or a craftsman or a prIest.” 
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Chương Ba Mươi Tám 
Chapter Thưừy-Eight 


Lục Hòa Kính 


Theo Kinh Đại Bát Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có sáu điểm sống chung hòa hợp trong tự viện. Đây cũng là sáu 
pháp hòa kính trong tự viện. Trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: 
“Này các Tỷ Kheo, có sáu pháp cần phải ghi nhớ, tạo thành tương ái, 
tạo thành tương kính, đưa đến hòa đồng, đưa đến không tranh luận, đưa 
đến hòa hợp. Thế nào là sáu? Ở đây, này các Tỷ kheo, Tỷ kheo an trú 
với thân hành đối với các vị đồng phạm hạnh, cả trước mặt lẫn sau 
lưng. Pháp này cần phải ghi nhớ, tạo thành tương ái, tạo thành tương 
kính, đưa đến hòa đồng, đưa đến không tranh luận, đưa đến hòa hợp. 
Lại nữa, này các Tỷ kheo, Tỷ kheo an trú với khẩu hành đối với các vị 
đồng phạm hạnh, cả trước mặt lẫn sau lưng. Pháp này cần phải ghi 
nhớ, tạo thành tương ái, tạo thành tương kính, đưa đến hòa đồng, đưa 
đến không tranh luận, đưa đến hòa hợp. Lại nữa, này các Tỷ kheo, đối 
với các tài vật nhận được đúng pháp, hợp pháp, cho đến những tài vật 
thâu nhận chỉ trong bình bát, Tỷ kheo không phải là người không san 
sẻ các tài vật nhận được như vậy, phải là người san sẻ dùng chung với 
các vị đồng phạm hạnh có giới đức, cả trước mặt lẫn sau lưng. Pháp 
này cần phải ghi nhớ, tạo thành tương ái, tạo thành tương kính, đưa đến 
hòa đồng, đưa đến không tranh luận, đưa đến hòa hợp. Lại nữa này các 
Tỷ kheo, đối với các giới luật không có vi phạm, không có tỳ vết, 
không có vẩn đục, không có uế tạp, giải thoát, được người trí tán thán, 
không bị chấp trước, đưa đến thiển định, Tỷ kheo sống thành tựu trong 
các giới luật ấy với các vị đồng phạm cả trước mặt lẫn sau lưng. Pháp 
này cần phải ghi nhớ, tạo thành tương ái, tạo thành tương kính, đưa đến 
hòa đồng, đưa đến không tranh luận, đưa đến hòa hợp. Lại nữa này các 
Tỷ kheo, đối với các tri kiến, thuộc về bậc Thánh, có khả năng hướng 
thượng, khiến người thực hành chân chánh diệt tận khổ đau, Tỷ kheo 
sống thành tựu tri kiến như vậy chung với các vị đồng phạm hạnh có 
giới đức, cả trước mặt lẫn sau lưng. Pháp này cần phải ghi nhớ, tạo 
thành tương ái, tạo thành tương kính, đưa đến hòa đồng, đưa đến không 
tranh luận, đưa đến hòa hợp. Này các Tỷ kheo, có sáu pháp này, cần 
phải ghi nhớ, tạo thành tương ái, tạo thành tương kính, đưa đến hòa 
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đồng, đưa đến không tranh luận, đưa đến hòa hợp.” Lục Hòa Kính 
Pháp trong tự viện bao gồm thân hòa đồng trụ, khẩu hòa vô tranh, ý 
hòa đồng duyệt, giới hòa đồng tu, kiến hòa đồng giải, và lợi hòa đồng 
quân. 

Theo Kinh Đại Bát Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong Trường 
Bộ Kinh, có sáu điểm sống chung hòa hợp trong tự viện: Thứ nhất là 
“Giới Hòa Đông Tu”: Giới Hòa Đồng Tu có nghĩa là luôn cùng nhau 
giữ giới tu hành. VỊ Tỳ Kheo, trước mặt hay sau lưng, không phá giới, 
không vi phạm, mà kiên trì tuân hành, không có tỳ vết, làm cho con 
người được giải thoát, được người tán thán, không uế tạp và hướng đến 
thiển định. Thứ nhì là “Thân Hòa Đồng Trụ”: Thân Hòa Đồng Trụ có 
nghĩa là cùng một thân luôn cùng nhau lễ bái trong an tịnh. Vị Tỳ 
Kheo thành tựu từ ái nơi thân nghiệp, trước mặt hay sau lưng đối với 
các vị đồng phạm. Thứ ba là “Kiến Hòa Đông Giải”: Kiến Hòa Đồng 
Giải có nghĩa là cùng nhau bàn luận và lý giải giáo pháp hay cùng 
chung kiến giải. VỊ Tỳ Kheo sống đời được chánh kiến hướng dẫn, 
chơn chánh đoạn diệt khổ đau, vị ấy sống thành tựu với chánh kiến như 
vậy với các vị đồng phạm hạnh, trước mặt và sau lưng. Thứ ⁄ là “Lợi 
Hòa Đồng Quân”: Lợi Hòa Đồng Quân có nghĩa là cùng nhau chia 
đều những lợi lạc vật chất về ăn, mặc, ở và thuốc men hay chia đều 
nhau về lợi, hành, học, thí. Đối với các đổ vật cúng dường một cách 
hợp pháp, cho đến đồ vật nhận trong bình bát, đều đem chia đồng chứ 
không giữ riêng. Thứ năm là “Khẩu Hòa Vô Tranh”: Khẩu Hòa Vô 
Tranh có nghĩa là cùng nhau tán tụng kinh điển hay nói những lời hay 
ý đẹp, chứ không bao giờ tranh cãi. VỊ Tỳ Kheo, trước mặt hay sau 
lưng, thành tựu từ ái nơi khẩu nghiệp đối với các vị đồng phạm. Thứ 
sáu là “Ý Hòa Đông Duyệt”: Ý Hòa Đồng Duyệt có nghĩa là cùng 
nhau tín hỷ phụng hành giáo pháp nhà Phật. Vị Tỳ Kheo, trước mặt 
hay sau lưng, thành tựu từ ái nơi ý nghiệp đối với các vị đồng phạm. 


Six Poinfs 0ƒ Reverent Harmony 


According to the Mahaparinibbana Sutta and SangIti Sutta, there 
are SIX poInfs of unity In a monastery or conventor sixfold rules of 
conduct for monks and nuns In a monastery. These are also called sIx 
poInts of reverent harmony or umty 1n a monastery. lw (he Middle 
Length Discourses, the Buddha taughí(: “O Bhiksus, there are six 
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Dharmas that should be remembered, building up mutual love, mutual 
respect, leading to harmony, to no quarrel, to mutual understanding, to 
common aspiration. What are the six? Here O Bhiksus, the monk 
performs his bodily activitles imbued with love towards his religious 
companions, In public as well as In private. This Dharma should be 
remembered, building up mutual love, mutual respect, leading to 
harmony, to no quarrel, to mutual understanding, to common aspiration. 
Again O Bhiksus, the monk performs his vocal and his mental activities 
1mbued with love towards his religious companions, in public as well as 
in private. This Dharma should be remembered, building up mutual 
love, mutual respect, leading to harmony, to no quarrel, to mutual 
understanding, to common aspiration. Again O Bhiksus, anything that 
1S accepted according to Dharma, lawfully, even offerings deposited In 
the begging bowl, the monk should not be the one who does not share 
them with his virtuous religIous companions. This Dharma should be 
remembered... (repeat above sfatemenf)... to common aspirafion. 
Again O Bhiksus, as to monastic rules, which are unbroken, unspoIÏt, 
unsullied, which have no Impurities, leading to emancipation, praised 
by the wise, which are not be grasped at, leading to concentration, the 
monk should live in keeping with these rules along with his religIous 
companions, In public as well as In private. This Dharma should be 
remembered... (repeat above sfatemenf)... to common aspirafion. 
Again O Bhiksus, as to the views which belong to the Noble Ones, 
leading up towards helping those who practice them, putting an end to 
suffering, the monk should uphold these views along with his religIous 
companions, in public as 1n private. This Dharma should be 
remembered, building up mutual love, mutual repsect, leading to 
harmony, to no quarrel, to mutual understanding, to common aspiration. 
O Bhiksus, these six Dharmas should be remembered, building up 
mutual love, mutual respect, leading to harmony, to no quarrel, to 
mutual understanding, to common aspiratfion. The six points of reverent 
harmony or unity In a monastery include bodily unity In form of 
worshIp, oral unity In chanting, mental unity in faith, moral unify In 
observing the commandments, doctrinal unty ¡in views and 
explanationsDoctrinal unity in views and explanations, and economic 
unity in community of goods, deeds, studies or charity. 
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According to the Mahaparinibbana Sufta and Sangii Sutta, there 
đre sỉx potHfs 0ƒ rever€H( ÏdrIIOHÿ 0F HHÍÍy ỨH Œ IIOHGSEGFV 0F COHV€Hf: 
SIxfold rules of conduct for monks and nuns In a monastery. The ƒirsf 
harmony is precept concord: Precept concord means moral unity In 
observing the commandmenfs, or always observing preceptfs together. 
A monk who, in public and In prIivate, keeps persistently, unbroken and 
unaltered those rules of conduct that are spotless, leading to liberation, 
pralsed by the wise, unstained and conducive to concenfration. The 
second harmony is living concord: Living concord means bodily unity 
1n form of worship, or always living together in peace. A monk who, In 
public and In private, shows loving-kindness to their fellows 1n acts of 
body. The thirđ harmony ¡s tđea concord: ldea concord means doctrinal 
unity 1n views and explanatlons or always discussing and obsorbing the 
dharma together. A monk who, In public and In privafe, confinues In 
that noble view that leads to liberation, to the utfter destruction of 
suffering. The ƒourth harmony is beneficial concord: Beneficial concord 
means economic unity In community of goods, deeds, studles or 
charity. They share with their virtuous fellows whatever they receive 
as a riphtful gift, including the contents of their alms-bowls, which they 
do not keep to themselves. The fjfh harmony is speech concord: 
Speech concord means oral unity in chanting or never arguing. A monk 
who, In public and in private, shows loving-kindness to their fellows 1n 
acts of speech. The sixth harmony is thinking concord: Thìnking 
concord means mernftal unity in faith or always being happy. A monk 
who, In public or In private, shows loving-kindness to their fellows In 
acts of thought. 
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Chương Ba Mươi Chín 
Chapter Thirty-Nine 


Năm Loại Thầy 


Cần nên lưu ý rằng “Pháp sư” trong Phật giáo không chỉ giới hạn 
cho chư Tăng Ni, mà bao gồm bất cứ ai có khả năng và tận lực truyền 
bá giáo pháp của Đức Phật, bất kể là Tăng, Ni hay người tại gia, hoặc 
người nam hoặc người nữ. Trong tiến trình tu tập, nếu chúng ta tin và 
hiểu giáo lý sau khi nghe và nếu ta khởi tâm hoan hỷ chấp nhận thì 
trước hết ta thủ trì giáo lý một cách vững chắc, rồi đọc tụng kinh để ghi 
nhớ kinh trong trí. Như một kỷ luật cá nhân, việc thực hành này nhằm 
kiến tạo căn bản cho niềm tin của mình. Khi niềm tin đạt được ở mức 
độ cao này thì không thể nào chúng ta không thuyết giảng giáo lý cho 
người khác, bằng cách này hay cách khác. Kết quả là chúng ta có thể 
thuyết giảng hay sao chép, hay in kinh, vân vân. Theo hầu hết các 
truyền thống Phật giáo, có năm loại thây: Thứ nhất là Thụ Trì Pháp 
$: Vị thầy luôn ghi nhớ và trì giữ không quên những lời Phật dạy. Thọ 
chỉ sự tin tưởng sâu sắc vào giáo lý của Đức Phật và trì là gắn bó chặt 
chẽ với niềm tin ấy. Thứ nhì là Đọc Kinh Pháp Sư: VỊ Pháp sư chuyên 
nhìn vào kinh mà đọc.Đọc nghĩa là thực sự đọc kinh, hạnh này bao 
gồm sự đọc lớn tiếng hay đọc im lặng hay chú tâm lắng nghe người 
khác đọc. Thứ ba là Tụng Kinh Pháp Sư: Vị Pháp sư đã thuộc kinh 
không cần đọc mà vẫn tụng được. Tụng nghĩa là đọc thuộc lòng kinh. 
Hạnh này bao gồm sự lặp lại các câu trong kinh mà chúng ta đã học 
thuộc lòng và sự lặp lại bằng tâm thức về ý nghĩa của chúng. Làm 
được như vậy thì giáo lý sẽ bắt rễ sâu đậm trong tâm ta nhờ sự lặp lại 
của việc thuộc lòng này. Thứ í⁄ là Giảng Thuyết Pháp Sư: VỊ Pháp sư 
có khả năng đem các lời kinh Phật mà giảng giải cho người khác. Giải 
thuyết là giảng ý nghĩa của kinh cho người khác nghe. Đây là hạnh cần 
thiết cho việc truyền bá giáo pháp của đức Phật, vừa nhằm lợi ích cho 
mình và cho người. Giảng pháp cho người khác là điều khó khăn, vì 
thế chúng ta phải nghiên cứu thâm sâu và nghiên cứu không ngừng 
nghỉ. Trong khi giảng cho người khác, thật là cực kỳ khó khăn nếu 
chúng ta thiếu niềm tin và sự nhận thức rõ ràng của mình về giáo 
pháp. Thứ năm là Thư Tả Pháp Sư: VỊ Pháp sư chuyên ghi chép lại 
kinh điển để truyền bá. Thư tả nghĩa là chép kinh bằng tay. Hạnh này 
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gồm hai nghĩa. Một là sự thực hành truyền bá giáo lý và hai là thực 
hành nhằm làm sâu đậm niềm tin và sự nhận thức rõ ràng về kinh điển 
của chúng ta. Trước khi kỹ thuật in ấn được phát minh, việc chép tay 
kinh điển rất cần thiết cho việc truyển bá giáo lý. Ngày nay chúng ta 
phải tận dụng việc in ấn và các kỹ thuật cao khác trong việc truyền 
bá, nhiệm vụ của “Thư Tả Pháp Sư” cũng bao gồm luôn cả việc tận 
dụng kỹ thuật in ấn, băng giảng, và đĩa hình trong việc truyền bá giáo 
lý của Đức Phật. Cững theo các truyền thống Phật giáo, có năm loại 
giáo thọ (Ngũ Chúng A Xà Lê): Thứ nhất là người sở y đắc xuất gia 
hay người phụ trách dạy dỗ những người mới xuất gia. Thứ nhì là Giáo 
Thọ A xà Lê hay Giáo Thọ Tăng. 7 ba là Yết Ma A Xà Lê: Thọ 
Giới Tăng hay vị Tăng làm phép thọ giới yết ma. 7h là Thọ Kinh A 
Xà Lê: Vị Tăng dạy kinh cho người khác. Thứ năm là Y Chỉ A Xà Lê: 
Thầy y chỉ (dù chỉ trong một thời gian rất ngắn). 


Fe Kimds 0ƒ Masters 


It should be noted that “teachers of the Law” in Buddhism are not 
limited to monks and nuns, but Iinclude any persons who have the 
ability and devote themselves to spreading the teachings of the 
Buddha, whether monks, nuns, lay devotees, either men or women. In 
the process of cultivation, If we believe and discern the teaching after 
hearing If, and 1Ÿ we raise the mind of Joyful acceptance of it, we would 
keep 1t firmly, then, reading and reciting the sutra, to inscribe 1t on our 
memory. Às a personal discipline, this practice 1s done to establish the 
foundation of our faith. When our faith reaches a high level, we cannot 
help transmitting the teaching to others. As a result, we expound the 
sutra or teaching and copy 1t In different forms, such as video tapes, 
and DVD, etc. According to most Buddhist tradiHons, there are ƒive 
kimds 0ƒ masters: The first kind oƒ master 1s the receiving and keeping 
masfer: Receiving Indicates believing deeply in the teachings of the 
Buddha, and keeping means to adhere firmly to that belief. 7e second 
kind oƒ master is thereading master: Reading means actually reading 
the sutras, this practice Includes reading the sutras aloud, or reading 
them silently, or listen Intently to others” reading of them. 3) The fhird 
kind oƒ master is thereciting master: Reciting means to recite the sutras 
from memory. This practice Includes the repetition of words of the 
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sutras that we have learned by heart and the menfal repetition of theIr 
meaning. To be able to do this, the teaching becomes deeply rooted In 
our mind through repeated recitation from memory. 7e ƒourth kind oƒ 
master is theexpounding masfer: Expounding means to explain the 
meaning of the sutras to others. This 1s both an Indispensable practice 
for spreading the teachings of the Buddha and also a pracfice for our 
own benefit. It 1s difficult for us to preach the teaching to others, and 
for this reason we must study the sutras deeply and do this over and 
over again. While preaching the teaching to others, 1t Is extremely 
difficult If we lack our own faith and discernment of the teaching. 7h 
Jt th kind oƒ master is thecopying master: A master who coples the sutra 
by hand. This practice 1s significant in two ways. One 1s IS practice for 
propagating the teaching and the other 1s 1ts practice for deepening our 
own faith and discernment. Before the art of printing was Invented, 
copying sutras by hand was necessary in order fo spread them. In 
modern times, we make use of printing and other high techniques In 
spreading the teaching, the duties of copying masters also Include 
spreading the teachings of the Buddha by making best use of printing, 
movies, video tapes, DVD, etc. Also qccording to most Buddhisf 
traditions, there are ve cafegories 0ƒ qcaryd: First one who has 
charged of novices. Second, a teacher of the discIpline. 7Third, a teacher 
of dutles. #ouwr?h, a teacher of the scriptures. Fj/?h, a master of the 
communrity (though In a very short period of time). 
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Chương Bốn Mươi 
Chapter For£y 


Giáo Đoàn Tăng 


Tăng Già là thuật ngữ được dịch ra từ từ ngữ Bắc Phạn “Sangha”, 
dùng để chỉ cho “Cộng đồng Phật tử.” Theo nghĩa hẹp, từ này có thể 
được dùng cho chư Tăng Ni; tuy nhiên, theo nghĩa rộng, theo nghĩa 
rộng, Sangha ám chỉ cả tứ chúng (Tăng, Ni, Ưu Bà Tắc và Ưu Bà Di). 
Phật tử tại gia gồm những Ưu Bà Tắc và Ưu Bà Di, những người đã thọ 
ngũ giới. Tất cả tứ chúng này đều đòi hỏi phải chính thức thọ giới luật; 
giới luật tự viện giới hạn giữa 250 và 348 giới; tuy nhiên, con số giới 
luật thay đổi giữa luật lệ khác nhau của các truyền thống. Một điều bắt 
buộc tiên khởi cho cả tứ chúng là lễ quán đảnh hay quy-y Tam Bảo: 
Phật, Pháp, Tăng. Tăng Ni là các vị đã rời bỏ nếp sống gia đình để tu 
tập Phật Pháp. Thường thường họ chỉ giữ lại vài món cần dùng như y 
áo, bát khất thực, và lưỡi lam cạo râu tóc. Họ hướng đến việc từ bỏ 
những nhu cầu tư hữu vật chất. Họ tập trung tư tưởng vào việc phát 
triển nội tâm để đạt đến sự thông hiểu bản chất của vạn hữu bằng cách 
sống thanh tịnh và đơn giản. Cộng đồng Tăng Ni và Phật tử cùng nhau 
tu hành chánh đạo. Tăng già còn có nghĩa là một hội đồng, một tập 
hợp, hội chúng Tăng với ít nhất từ ba đến bốn vị Tăng, dưới một vị 
Tăng chủ. Sangha, nguyên là tiếng Phạn nghĩa là đoàn thể Tăng Ni 
Phật tử. Tuy nhiên, dịch ra chữ Hán cũng có nghĩa là hòa hợp chúng. 
Lý hòa là cùng chứng được lý vô vi giải thoát. Thân hòa cùng ở, khẩu 
hòa vô tranh, kiến hòa đồng giải, lợi hòa đồng quân, và giới hòa đồng 
tu. 

Tăng Già có nghĩa là cộng đồng của các vị Thánh Phật giáo, 
những người đã nhận thức được giáo pháp. Tăng Già cũng nhằm chỉ 
cộng đồng chư Tăng Ni sống theo giới luật tự viện; và theo nghĩa rộng 
hơn, Tăng Già kể luôn cả những vị tại gia hỗ trợ cho chư Tăng Ni qua 
lòng từ thiện và nhận được giáo pháp của họ truyền dạy. Sự sáng tạo 
của Tăng Già là một vấn để rõ ràng, một trong những thành quả lớn 
lao nhất của Đức Phật. Nó đã tổn tại qua sự biến đổi và mở rộng cho 
đến ngày nay, đem lại cho, tạo cho mỗi người một cơ hội để theo đuổi 
khóa tu tập để dẫn đến sự giác ngộ, bằng cách dâng hiến đời mình cho 
cuộc sống phạm hạnh thiêng liêng. Một sự kiện theo đuổi như thế theo 
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quan điểm Phật giáo không phải là hành động vị kỷ, bởi vì Tăng Già là 
một cơ cấu giữ gìn giáo pháp khi không có mặt của Đức Phật vì lợi ích 
cho tất cả chúng sanh. Từ những ngày xa xưa nhất, Tăng Già đã không 
có một người có thẩm quyển tối cao, bởi vì Đức Phật từ chối thành lập 
một hệ thống thứ bậc hoặc chỉ định một người kế vị. Ảnh hưởng là 
chung của tập thể và địa vị cao hơn chỉ được bậc trưởng lão cho phép. 
Theo Đức Phật, sự trung thành triệt để với giáo pháp cần phải dựa vào 
lý trí cá nhân và sự cảm nhận, chứ không thuần túy dựa vào sự truyền 
dạy. Tăng Già đóng một vai trò cực kỳ quan trọng trong đạo Phật như 
là người bảo vệ và giữ gìn giáo pháp. Vào thế kỷ thứ 1 trước Tây lịch, 
giáo hội Tăng Già nguyên thủy đã có sự phân biệt giữa các nhà sư, 
một số vị cho rằng phải có số phận tu tập thiển và những vị khác cam 
kết giữ gìn kinh điển. Nền tảng của Phật giáo, ít nhất là trong truyền 
thống nguyên thủy, hầu như luôn quan tâm đến việc bảo tổn giáo pháp 
do bởi cội nguồn của cộng đồng Tăng Già có sự ủy thác hơn là nhờ 
những cơ cấu chánh trị mạnh mẽ. Thật vậy, đây là một trong những nét 
đặc trưng căn bản làm cho Phật giáo trở nên khác biệt trong khi các 
tôn giáo khác tham gia tích cực và chi phối cuộc sống hằng ngày bằng 
những nghi thức và lễ nghi. Đó không phải là tiêu chuẩn dành cho Phật 
giáo được liên kết với một nơi hoặc một xã hội đặc biệt, chính vì vậy 
Phật giáo có thể sống hòa hợp với những đức tin bản xứ và các tập 
quán mà nó đã từng đối mặt khi mở rộng ưu thế, đặc biệt những đức 
tin và tập quán đó thường được kết hợp phong tục xã hội. Mối quan hệ 
giữa Tăng Già và giới tại gia hoàn toàn khác biệt trong các truyền 
thống. Các nhà sư Theravada không nắm giữ tiền bạc hoặc kiếm sống 
bằng bất cứ nghề nghiệp nào, mà hoàn toàn nhờ vào những nhu cầu 
thế tục của những người tại gia. Trong khi đó tại nhiều nơi như ở Trung 
Hoa, Nhật Bản, Đại Hàn, Tây Tạng và Việt Nam, nơi mà truyền thống 
Phật giáo Đại Thừa chiếm ưu thế, một số tự viện tích lũy tài sẳn và trở 
nên có thế lực về chính trị. 

Cộng đồng chư Tăng là một hội đồng gồm ít nhất là bốn vị Tăng, 
hay một cộng đồng Tăng Ni sống hòa hiệp với nhau trong tỉnh thần lục 
hòa. Đây là một trong Tam Bảo. Tăng (người tu sĩ đệ tử của Phật có 
lãnh thọ giới pháp theo luật của Phật qui định). Nhà sư từ bỏ tất cả 
những tư hữu thế gian và chỉ giữ lại một phần tối thiểu các vật dụng cá 
nhân như 1 bát khất thực, 3 bộ y, một dây thắt lưng, một dao cạo râu 
và một cây kim. Theo truyền thống Phật giáo buổi ban sơ, các vị Tăng 


345 


phải sống đời du Tăng khất sĩ, chỉ an cư một nơi trong ba tháng mùa an 
cư kiết hạ. Chư Tăng dựa vào lòng từ thiện của đàn na tín thí tại gia, 
cúng dường thức ăn và những thứ cần thiết khác như quần áo, nơi ở, và 
thuốc men. Sự việc bị trục xuất ra khổi giáo hội là những trường hợp 
rất hiếm hoi, trừ phi có những trường hợp quá đáng, mặc dù chư Tăng 
Ni luôn được phép rời khỏi giáo đoàn nếu họ muốn. Với vị Tỳ Kheo 
hay Tỳ Kheo Ni, là người đã chối bổ cuộc đời thế tục, vì vậy ngoại trừ 
một vài công việc cá nhân hằng ngày, không có việc gì quan trọng hơn 
là việc mà giáo hội đã giao cho mình. Nếu vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo 
Ni nào đặt những công việc hằng ngày của mình ưu tiên hơn công việc 
của giáo hội, vị ấy phạm giới chúng học trong tự viện. Vị Tỳ Kheo hay 
Tỳ Kheo Ni nào đã được giáo hội giao phó một công việc, dù đặc biệt, 
vị ấy nên làm thong thả từ từ, chứ không được nhân đó mà xin miễn 
thứ cho những sinh hoạt hằng ngày khác trong tự viện. Vị Tỳ Kheo hay 
Tỳ Kheo Ni, không nên vì tự hào cá nhân hay sợ người khác phiền 
lòng mà nhận việc quá khả năng của mình. 

Tài sản của Tăng già bao gồm tiền bạc cúng dường, đất đai, chùa 
chiền, nhà cửa cho chư Tăng Ni, dụng cụ và những vật dụng khác được 
giáo hội xử dụng. Vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni nào cất giữ tài sản của 
Tăng Già để làm của riêng cho mình, hoặc cho người khác mà không 
có sự đồng thuận của Tăng Già, là phạm giới xả đọa (phải buông bỏ 
và phát lồ sám hối ngay). Vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni nào sử dụng tài 
sản của Tăng Già ngược lại với ý nguyện của giáo hội, làm cho mất 
hòa hợp Tăng, là phạm giới xả đọa (phải buông bỏ và phát lỗ sám hối 
ngay). Vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni nào sử dụng tài nguyên của Tăng 
Già một cách phung phí, kể cả tiền bạc, dụng cụ và những đồ vật khác, 
là phạm giới xả đọa (phải buông bỏ và phát lồ sám hối ngay). 

Một vị Tăng nên luôn luôn tránh việc “Phá hòa hợp Tăng”: Còn 
gọi là Phá Yết Ma Tăng. Phá hòa hợp Tăng, cùng trong một giới mà 
đưa ra ý kiến ngoại đạo hay lập ra loại yết ma khác để phá vở sự hòa 
hợp của yết ma Tăng. Theo Đức Phật, tạo sự phá hòa hợp trong Tăng 
già là một trong sáu trọng tội. Điều này nói lên mối quan tâm rất lớn 
cuả Đức Phật đối với Tăng già và tương lai Phật giáo về sau này. Tuy 
nhiên, không nhất thiết các cuộc ly khai trong Tăng già đều là cố ý 
phát sinh từ sự thù nghịch, và có vẻ như sự xa cách về địa lý do các 
hoạt động truyền giáo, có lẽ đã đóng một vai trò quan trọng trong việc 
phát sinh các khác biệt về giới luật trong những cuộc hội họp tụng giới 
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cuả Tăng già. Sau năm bảy lần kết tập kinh điển, những khác biệt xuất 
hiện và các tông phái khác nhau cũng xuất hiện. Những khác biệt 
thường xoay quanh những vấn đề không mấy quan trọng, nhưng chúng 
chính là nguồn gốc phát sinh ra các trường phái khác nhau. Nếu chúng 
ta nhìn kỹ chúng ta sẽ thấy rằng những khác biệt chỉ liên hệ đến vấn 
đề giới luật của chư Tăng Ni chứ không liên quan øì tới những Phật tử 
tại g1a. 

Một vị Tăng nên luôn tu tập ba tụ giới của chư Bồ Tát: Ba tụ tịnh 
giới nầy hàng Thanh Văn Duyên Giác Tiểu Thừa không có, mà chỉ có 
nơi các bậc Bồ Tát Đại Thừa. Ba tụ tịnh giới nầy nhiếp hết thảy Tứ 
Hoằng Thệ Nguyện. Tịnh giới bao gồm nhiếp luật nghi giới. Một vị Tỳ 
Kheo hay Tỳ Kheo Ni nên luôn luôn tránh làm việc ác bằng cách trì 
giới hay thâu nhiếp hết tất cả các giới chẳng hạn như 5 giới, § giới, 10 
giới Sa Di, 250 giới Tỳ Kheo, 348 giới Tỳ Kheo NI, 10 giới trọng và 48 
giới khinh của Bồ Tát, giữ kỹ không cho sai phạm một giới nào. Nhiếp 
thiện pháp giới: Tịnh giới bao gồm tất cả các pháp lành. Là bậc Tỳ 
Kheo hay Tỳ Kheo Ni phải học hết tất cả pháp lành của Phật dạ y trong 
các kinh điển, để biết rõ đường lối và phương cách “độ tận chúng 
sanh,” không được bỏ sót bất cứ pháp môn nào cả. Đây gọi là pháp 
môn vô lượng thệ nguyện học. Nhiếp chúng sanh giới hay nhiêu ích 
hữu tình giới, nghĩa là phải phát lòng từ bi làm lợi ích và cứu độ tất cả 
chúng sanh. Đây gọi là “Chúng sanh vô biên thệ nguyện độ.” 

Một vị Tăng luôn tu tập Tam Vị Tiệm Thứ: Theo Kinh Thủ Lăng 
Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật đã nhắc ngài A Nan về ba vị tiệm thứ 
như sau: “Nay ông muốn tu chứng pháp tam ma đề của Phật, cũng phải 
do cái bản nhân điên đảo loạn tưởng ấy mà lập ra ba tiệm thứ, mới có 
thể diệt trừ được. Ví dụ muốn đựng nước cam lộ trong một đồ sạch, 
phải lấy nước nóng, tro, và nước thơm súc rửa, trừ bỏ các căn độc. Thế 
nào gọi là ba tiệm thứ? Một là tu tập để trừ trợ nhân; hai là thật tu 
hành để bỏ cho hết chánh tính; ba là tinh tấn lên, trái với hiện nghiệp.” 
Tu tập tiệm thứ thứ nhất là trợ nhân: Ông A Nan! Cả 12 loại sinh trong 
thế giới không thể tự toàn, phải nương vào bốn cách ăn mà sống còn. 
Đó là ăn bằng cách chia xé, ăn bằng ngửi hơi, ăn bằng suy nghĩ, ăn 
bằng thức. Vậy nên Phật nói tất cả chúng sanh đều nương nơi sự ăn mà 
sống còn. Ông A Nan! Tất cả chúng sanh ăn món ngon lành được sống, 
ăn món độc bị chết. Cho nên chúng sanh cầu tam ma địa phải dứt năm 
món tân thái trong đời. Phật dạy tại sao phải đoạn năm món tân thái. 
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Năm món tân thái ấy, nấu chín mà ăn, hay phát tính dâm. Ăn sống 
thêm giận dữ. Những người ăn các món ấy, dù có thể giảng 12 bộ kinh, 
mười phương Thiên Tiên cũng chê hơi hôi, đều tránh xa. Tuy nhiên, 
lúc người đó ăn các món ấy, các loài quỷ đói thường đến liếm mép. 
Thường ở chung với quỷ, nên phúc đức ngày một tiêu mòn, hằng 
không lợi ích gì. Người ăn món đó mà tu tam ma địa, các vị Bồ Tát, 
Thiên Tiên mười phương thiện thần chẳng đến thủ hộ. Đại lực ma 
vương tìm được phương tiện, hiện làm thân Phật mà đến thuyết pháp. 
Chê bổ cấm giới, khen làm việc dâm, giận dữ, ngu si. Sau khi chết, tự 
làm quyến thuộc cho ma vương, hưởng hết phúc của ma, bị đọa vào 
ngục vô gián. Ông A Nan! Người tu Bồ Đề, phải hoàn toàn dứt năm 
món tân thái. Đây gọi là đệ nhất tinh tấn tu hành tiệm thứ. Tu tập tiệm 
thứ thứ nhì là Chính tính: A Nan! Chúng sanh vào tam ma địa, trước 
phải giữ giới luật tính nghiêm và thanh tịnh, phải hoàn toàn dứt tâm 
dâm, chẳng ăn thịt uống rượu, ăn đồ nấu chín và sạch, chớ ăn món còn 
hơi sống. Ông A Nan! Người tu hành mà chẳng đoạn dâm và sát sinh, 
không thể ra khỏi ba cõi. A Nan! Nên coi sự dâm dục như rắn độc, như 
giặc thù mình. Trước hết, phải giữ giới Thanh Văn, bốn khí, tám khí, 
giữ gìn thân không động. Sau lại tu luật nghi thanh tịnh của Bồ Tát, giữ 
gìn tâm chẳng khởi. Cấm giới được thành tựu, thì đối với thế gian, 
hoàn toàn không còn nghiệp sinh nhau, giết nhau, không làm việc trộm 
cướp thì không bị mắc nợ cùng nhau, không phải trả nợ trước ở thế 
gian. Người thanh tịnh đó tu tam ma địa, ngay ở xác thân cha mẹ sinh, 
chẳng dùng phép Thiên nhãn, tự nhiên xem thấy mười phương thế 
giới, thấy Phật, nghe pháp của Phật, phụng trì ý chỉ của Phật, được đại 
thần thông, dạo đi mười phương, túc mệnh, thanh tịnh, không bị gian 
hiểm. Đó là đệ nhị tinh tiến tu hành tiệm thứ. 7w tập tiệm thứ thứ ba là 
Trái với hiện nghiệp: Thế nào là hiện nghiệp? Ông A Nan! Người giữ 
cấm giới thanh tịnh đó, lòng không tham dâm, đối với lục trần bể 
ngoài, chẳng hay lưu dật. Nếu chẳng lưu dật, trở về chỗ bản nguyên. 
Đã chẳng duyên theo trần, căn không phối ngẫu. Ngược dòng trở về 
chân tính, sáu căn thọ dụng không hiện hành. Mười phương quốc độ 
trong sạch, sáng suốt, ví như trăng sáng chiếu qua ngọc lưu ly. Thân 
tâm khoan khoái, diệu viên bình đẳng, được rất an lành. Tất cả các đức 
“mật, viên, tịnh, diệu” của Như Lai đều hiện trong lòng người tu. Người 
đó liền được vô sanh pháp nhẫn. Từ đó lần lượt tiến tu, tùy theo hạnh 
mà an lập Thánh vị. Đây gọi là đệ tam tinh tiến tu hành tiệm thứ. 
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Tăng sĩ luôn tuân thủ Tứ sự hay bốn thứ cần thiết cho Tăng sĩ: 
ăn, mặc, ở, và bệnh (thuốc men). Theo Kinh Trung Bộ, có bốn nhu 
cầu: y phục, thực phẩm, sàng tọa và thuốc men cho người bệnh. Ngoài 
ra, còn có Tứ Thánh Chủng, Hành Tứ Y hay bốn thứ mà các vị Tăng tu 
khổ hạnh phải tuân theo: Thứ nhất là mặc quần áo bá nạp. Thứ nhì là 
khất thực. Thứ ba là ngồi nơi gốc cây. Thứ tư là luôn thanh lọc thân 
tâm bằng giới luật. Một vị Tăng lại có bốn điều tiên quyết: Thứ nhất, 
một vị Tỳ Kheo khéo quán sát quần áo chỉ để ngăn lạnh, ngăn nóng, 
chỉ để che thân cho tể chỉnh mà thôi. 7h nhì, một vị Tỳ Kheo, khéo 
quán sát, vị ấy dùng món khất thực không cho mục đích thể thao, phải 
để vui thích, không để tham đắm, không để làm đẹp, không để trang 
trí, nhưng chỉ để hỗ trợ, duy trì sự sống cho thân này khỏi bị tổn hại, để 
bảo dưỡng đời sống phạm hạnh mà thôi. 7 ba, một vị Tỳ Kheo, khéo 
quán sát, dùng sàng tọa vì mục đích sống độc cư. 7 /, một vị Tỳ 
Kheo, khéo quán sát, vị ấy dùng dược phẩm trị bệnh để giữ gìn sức 
khoẻ mà thôi. 

Theo Đức Phật và Phật Pháp của Hòa Thượng Narada, trong khi đi 
lang thang từ làng nầy qua làng khác, một ngày nọ Đức Phật đến 
Bhoganagara và tại đây Ngài đã dạy Bốn Đại Giáo Pháp hay bốn điều 
tham chiếu lớn, mà y cứ theo đó chúng ta có thể trắc nghiệm và làm 
sáng tổ những lời giáo huấn của Đức Phật. TH nhất, một vị Tỳ Kheo 
có thể nói rằng tôi nghe chính Đức Phật đã thốt ra như vây: “Đây là 
Giáo Lý, đây là Giới Luật, đây là Giáo Huấn của Đức Bổn Sư.” Những 
lời ấy không nên được chấp nhận, cũng không nên bị loại bổ ngoài tai. 
Không chấp nhận, không gạt bổ ngoài tai, mà phải nghiên cứu tường 
tận từng chữ, từng tiếng, rồi đối chiếu và so sánh với kinh điển và giới 
luật. Nếu khi so sánh kỹ càng mà thấy rằng nó không phù hợp với 
Kinh Luật, thì có thể kết luận chắc chắn đây không phải là Phật ngôn, 
cần nên loại bỏ. Khi so sánh và đối chiếu, thấy những lời ấy phù hợp 
với kinh điển và giới luật, thì có thể kết luận chắc chắn đây chính là 
Phật ngôn. 7h nhì, lại nữa, một vị Tỳ Kheo có thể nói rằng trong ngôi 
chùa kia có chúng Tăng sống chung và có những vị sư lãnh đạo. Tôi 
nghe chính các sư ấy nói như thế nầy: “Đây là Giáo Lý, đây là Giới 
Luật, đây là lời Giáo Huấn của Đức Bổn Sư.” Khi nghe như vậy, 
không nên chấp nhận ngay, mà cũng không nên chối bỏ ngoài tai, mà 
phải nghiên cứu tường tận từng chữ, từng tiếng, rồi đem đối chiếu, so 
sánh với kinh luật, nếu thấy không phù hợp, thì có thể kết luận đây 
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không phải là Phật ngôn, cần phải loại bỏ. Nếu sau khi đối chiếu, so 
sánh, mà thấy những lời ấy phù hợp với kinh luật, thì có thể kết luận 
chắc chắn đây chính là Phật ngôn. Thứ ba, lại nữa, một vị Tỳ Kheo có 
thể nói rằng trong cảnh chùa kia có nhiễu vị sư và những vị cao Tăng 
học rộng, thông suốt Giáo Lý, hiểu rộng Kinh Luật và Pháp Yếu và 
chính tôi nghe các vị ấy nói như vầy: “Đây là Giáo Pháp, đây là Giới 
Luật, đây là Giáo Huấn của Đức Bổn Sư.” Khi nghe như vậy, không 
nên chấp nhận, cũng không nên chối bỏ, mà phẩi nghiên cứu tường tận 
từng chữ, từng tiếng, rồi đem đối chiếu và so sánh với kinh luật. Nếu 
thấy những lời ấy không phù hợp với kinh luật, thì có thể kết luận chắc 
chắn đây không phải là Phật ngôn, nên loại bỏ. Nếu sau khi đối chiếu 
so sánh, thấy những lời ấy phù hợp, có thể kết luận chắc chắn đây 
chính là Phật ngôn. 7h ?, lại nữa, một vị Tỳ Kheo có thể nói rằng 
trong ngôi chùa kia có vị Tăng cao hạ, học rộng và thông suốt giáo lý, 
hiểu rộng kinh luật và các pháp yếu. Tôi có nghe vị Tăng cao hạ ấy 
nói như vây: “Đây là Giáo Pháp, đây là Giới Luật, đây là Giáo Huấn 
của Đức Bổn Sư.” Nghe xong những lời nầy, không nên chấp nhận hay 
chối bỏ, mà phải nghiên cứu tường tận từng chữ, từng tiếng, rồi đem 
đối chiếu và so sánh với kinh luật, nếu thấy những lời ấy không phù 
hợp với kinh luật, thì có thể kết luận rằng đây không phải là Phật 
ngôn, phải loại bổ. Ví bằng sau khi đối chiếu so sánh với kinh luật mà 
thấy chúng phù hợp, thì có thể kết luận chắc chắn đây chính là Phật 
ngôn. 

Trong Kinh Pháp Hoa, Đức Phật dạy có bốn điều tiên quyết để thủ 
đắc kinh Pháp Hoa sau khi Ngài nhập diệt: Điều tiên quyết thứ nhất: 
Đặt mình dưới sự hộ trì của chư Phật. Điều này có nghĩa là có một 
niềm tin tuyệt đối không lay chuyển rằng mình được chư Phật hộ trì. 
Nói cách khác, đó là sự thiết lập niềm tin của chính mình. Tuy một 
người có thể thông suốt kinh Pháp Hoa từ quan điểm của một học 
thuyết nào đó, người ấy cũng không thể áp dụng kinh này vào cuộc 
sống thực tiễn của mình nếu không thiết lập niềm tin trong tâm mình. 
Điều tiên quyết thứ hai: Vun trồng thiện căn. Điều này có nghĩa là 
không ngừng làm việc thiện trong đời sống hằng ngày, để vun bồi 
thiện căn và phát triển một cái tâm tốt lành căn bản cho sự đạt ngộ của 
một hành giả. Vun trồng một cái tâm tốt lành như thế không chỉ gieo 
các mầm thiện mà còn nuôi dưỡng chúng bằng cách tưới nước bón 
phân. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng con người làm việc thiện 
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là do bởi cái tâm thiện của mình, và đồng thời làm việc thiện trở lại 
trưởng dưỡng cái tâm thiện ấy. Như vậy làm việc thiện và cái tâm 
thiện tăng cường lẫn nhau để thăng tiến, chúng ta không thể nói bên 
nào quan trọng hơn bên nào. Cả hai không rời nhau, và cả hai phụ 
thuộc lẫn nhau. Thật vậy, khi chúng ta làm một điều thiện dù chỉ vì 
hình thức, ta cảm thấy một cách nào đó, vui vẻ và hăng hái. Thiện tâm 
của ta đang lớn dần bên trong ta. Như vậy, nếu hằng ngày chúng ta 
đều làm việc thiện, tức là chúng ta đang trồng những gốc rễ của đức 
hạnh trong tâm. Điều tiên quyết thứ ba: Nhập vào trạng thái chánh 
định. Điều này có nghĩa là nhập vào nhóm những người đã làm thiện. 
Trong Phật giáo, những nhóm người được chia làm ba loại: a) người có 
chánh định, b) người có tà định, c) người có bất định. Nhóm thứ nhất là 
nhóm chánh định, gồm những người đã quyết tâm hành thiện, nhóm 
thứ hai là nhóm tà định, gồm những người quyết tâm làm ác, nhóm thứ 
ba là nhóm bất định, gồm những người đang hành trình một cách bất 
định giữa thiện và ác. Đa phần phàm phu đều thuộc nhóm thứ ba, trong 
đó họ có khuynh hướng làm thiện nhưng không ổn định nên họ có thể 
chuyển sang làm ác bất cứ lúc nào. Phật tử thuần thành phải nhập vào 
nhóm có chánh định. Không cần phải bàn luận nhiều, nếu chúng ta 
thuộc nhóm những người có cùng một niểm tin thì sẽ dễ dàng và tốt 
hơn là chúng ta cầu pháp một cách riêng lẻ. Khi chúng ta ở trong nhóm 
những người có chánh định, chúng ta có thể khích lệ nhau tránh sự thối 
chuyển tâm thức mà chúng ta đang nỗ lực đạt tới. Điều tiên quyết thứ 
: Mong mỏi cứu độ tất cả chúng sanh. Sự chứng ngộ Phật tánh một 
cách chân chính không có nghĩa là thể chứng cho riêng mình hay giải 
thoát cho riêng mình khỏi đau khổ. Phật tử thuần thành sẽ không bao 
giờ muốn thủ đắc hay giải thoát cho riêng mình. Tinh thần nền tảng 
của Phật giáo Đại Thừa là khi giải thoát cho người khác cũng như giải 
thoát cho chính mình. 

Tam Sư trong một tự viện: Tam sư gồm A xà lê, Giáo thọ và Hòa 
thượng trụ trì: Thứ nhất là A Xà Lê: Thầy giáo thọ của các Tỳ Kheo 
vừa mới được thọ giới để dạy dỗ và nhắc nhở trong việc tu hành. Bất 
cứ vị Tăng hay Ni nào cũng đều phải có một vị Y chỉ sư. Vị Thây này 
cực kỳ quan trọng trong tiến trình tu tập của chúng ta vì một người hiển 
lành có thể dễ dàng bị ảnh hưởng bởi một vị thầy xấu và đi theo con 
đường không có đạo đức một cách dễ dàng. Vị Y chỉ sư này là vị thầy 
tinh thần trong đời tu tập của chúng ta. Thật là quan trọng cho chúng ta 
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là bậc A Xà Lê phải có chính hạnh hay phẩm hạnh tốt đẹp, phải có 
những hiểu biết sâu sắc về giáo pháp để có khả năng dạy người khác. 
Trước khi chọn một vị thầy chúng ta phải biết vị thầy này có đạo đức 
và những kiến thức tâm linh. Một trong hai loại thầy tỉnh thần được 
biết đến trong Phật giáo; người chẳng những thông hiểu giáo lý mà 
còn thực chứng những chân lý chứa đựng trong đó. Thứ nhì là Pháp sư: 
Pháp sư là danh xưng tôn kính được dùng để gọi một vị Tăng hay Ni. 
Ám chỉ rằng vị ấy đã quán triệt Phật Pháp và đủ phẩm chất để giảng 
dạy Phật pháp. 7TÐh⁄ ba là Hòa Thượng: Hòa Thượng là một vị Tăng 
cao hạ, người có khả năng biện biệt tội không tội. Người ta nói từ nầy 
xuất phát từ từ “Ô Xã” hay “Hòa Xã” được dùng ở Điển Quốc. Phạn 
Ngữ giảng giải là Ưu Bà Đà Da, một vị thầy thấp hơn thấp A Xà Lê. 
Nguyên thủy Ưu Ba Đà Da có nghĩa là thân giáo sư, y chỉ sư, hay y 
học sư; về sau nầy tại các xứ Trung Á, từ nầy được dùng như là một vị 
Thầy trong Phật giáo nói chung, để phân biệt với luật sư hay thiển sư, 
nhưng từ nầy còn được dùng để gọi Hòa Thượng là thân giáo sư hay vị 
thầy chỉ dạy trực tiếp trong tự viện. Trong nghi thức bắt buộc khi 
truyền giới đầy đủ hay đại giới đàn phải có sự chứng minh của ba vị 
Tăng cao tuổi Hạ và bẩy người chứng. Các hầu hết các buổi lễ trong 
các tự viện Phật giáo thường có tam sư, tức ba vị sư có trách nhiệm và 
thất chứng gồm bảy vị sư khác trong cùng tự viện hay từ nơi khác đến 
chứng minh. 

Pháp hội tự viện gồm bảy vị Tăng: Trú nguyện Sư, Đạo Sư, Phạm 
Âm Sư, Chủ tế Sư, Tán hoa Sư, Đường Đạt Sư, và Tích Trượng Sư. Có 
chúng hội lại có bảy vị Tăng khác: Giảng Sư, Độc Sư, Trú nguyện Sư, 
Tam Lễ Sư, Tam Lễ Sư, Chủ Tế Sư, Tán Hoa Sư, và Đường Đạt Sư. 
Trong một tự viện, Thủ Tọa là vị Tăng với kiến thức uyên thâm, 
thường có vị thế quan trọng trong tự viện trong việc dẫn giáo Tăng 
thân. Nhà chùa chia các dịch Tăng ra làm hai ban, “Đầu Thủ” là vị sư 
trông coi công việc trong chùa, văn phòng nằm về phía tây của tự viện, 
ngang hàng với “Tri Sự” (tri sự là vị Tăng trông coi Đông Ban), chỉ 
dưới quyền trụ trì (các vị Tiền Đường Thủ Tọa, và Hậu Đường Thủ 
Tọa đều là Đầu Thủ). Nhà chùa chia các dịch Tăng ra làm hai ban, 
“Đầu Thủ” là vị sư trông coi công việc trong chùa, văn phòng nằm về 
phía tây của tự viện, ngang hàng với “Tri Sự” (tri sự là vị Tăng trông 
coi Đông Ban), chỉ dưới quyền trụ trì (các vị Tiền Đường Thủ Tọa, và 
Hậu Đường Thủ Tọa đều là Đầu Thủ). Đây còn là chức Tăng Thống, 
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tên một chức vị đầu tiên được triều đình Trung Quốc bổ nhiệm vào thế 
kỷ thứ tư sau Tây Lịch, về sau dùng để gọi những vị có chức vị cao 
nhất trong Tăng đoàn. Tri sự là vị sư chăm sóc hết mọi sự trong tự 
viện, chỉ dưới quyền vị sư trụ trì. Tri khách là vị Tăng trông coi việc 
tiếp tân trong chùa. Tam Lễ Sư là vị sư chịu trách nhiệm lễ lạc trong tự 
viện. Hội đồng Tăng Chúng còn gọi là Hòa Hợp Chúng hay Bạch Tứ 
Yết Ma: Hòa Hợp Chúng: Một chúng hội gồm bốn vị Tăng trở lên, 
cùng ở một nơi, cùng giữ giới thanh tịnh thì gọi là một Hòa Hợp Tăng. 
Bạch Tứ Yết (Kiết) Ma: Hội đồng tứ Tăng về những vấn để nghiêm 
trọng (trong Tăng chúng khởi hành sự vụ hay thọ giới, trước hết báo 
cáo với Tăng chúng về sự việc ấy gọi là bạch; sau đó dò hỏi ba lần 
xem sự việc ấy nên chăng rồi mới làm gọi là tam yết ma). 

Ở Nhật Bản, dưới thời Minh Trị Phục Hưng của Nhật vào khoảng 
giữa thế kỷ thứ 19, giới luật của Tỳ Kheo và Tỳ Kheo Ni đã bị thay 
đổi, vì chính phủ muốn các vị tu sĩ lập gia đình. Vì thế mà cho đến 
ngày nay vẫn còn hai dạng tu sĩ (Tăng Ni) tại các các hệ thống chùa 
lập gia đình và các chùa không lập gia đình, và giới luật của họ cũng 
khác biệt lớn giữa các dòng truyền thừa với nhau. Chỉ trừ Bát Quan 
Trai giới là lãnh thọ trong một ngày, còn tất cả những giới khác phải 
lãnh thọ suốt đời. Có những trường hợp không đoán trước được, chư 
Tăng Ni không thể giữ giới được nữa, hoặc giả không còn muốn thọ 
lãnh giới luật nữa. Trong trường hợp đó, chư Tăng Ni có thể thưa với 
một vị thây, hay chỉ cần nói với một người có thể nghe và hiểu để xin 
hoàn trả lại những giới luật mà mình đã thọ lãnh là được. 


Monk Ordinafions 


“Sangha” 1s a SanskrIt term for the commumity of Buddhists. In a 
narrow sense, the term can be used Just to refer to monks (Bhiksu) and 
nuns (Bhiksum); however, 1n a wider sense, Sangha means four classes 
of disciples (monks, nuns, upasaka and upasika). Lay men (Upasaka) 
and lay women (Upasika) who have taken the five vows of the Panca- 
sila (fivefold ethics). All four øgroups are required formally to adopt a 
set of rules and regulations. Monastics are bound to two hundred-fifty 
and three hundred forty-eight vows, however, the actual number varIes 
between different Vinaya traditions. Án 1mportant prerequlsite for 
enfry Into any of the four catergorles Is an Iniial commitment to 


353 


practice of the Dharma, which 1s generally expressed by “taking 
refuge” in the “three Jewels”: Buddha, Dharma, and Samgha. Buddhist 
monks and nuns have left the family life to practice the Buddha's 
teachings. They usually own only a few things, such as robes, an alms 
bowÏl and a razor to shave their heads. They aim to give up the need for 
material possessions. They concentrate on their inner development and 
gaIn much understanding Into the nature of things by leading a pure and 
simple lie. Community (congregation) of monks, nuns, and lay 
Buddhists who cultivate the Way. The Buddhist Brotherhood or an 
assembly of brotherhood of monks. Sangha also means an assembly, 
collection, company, or soclIety. The corporate assembly of at least 
three or four monks under a chairperson. Sangha 1s a Sanskrit term 
means the monastic communmity as a whole. However, in Chinese, 
Sangha also means a harmonious association. This harmony at the 
level of Iinner truth means sharing the understanding of the truth of 
transcendental liberation. At the phenomenal level, harmony means 
dwelling together in harmony; harmony In speech means no argumehnIs; 
harmony 1n perceptions; harmony In wealth or sharing material øoods 
equally, and harmony In precepts or sharing the same precepts. 

The Sangha means the noble communty (ariya-sangha) of 
Buddhist saints who have realized the teachings. Sangha also 
designates the community of monks and nuns who live according to the 
monastic code (vinaya); and In 1ts broadest sense 1t includes the lay 
people who sustain the monks and nuns through charity and receIve 
therr teaching. The creation of the Sangha 1s without question one of 
the Buddha”s most remarkable achievements. It has survived through 
diversificaton and expansion up to the present day, offering an 
individual the chance to pursue the course of training leading to 
enlightenment, by dedicating him or herself to the holy life. Such a 
pursuit would not be deemed a selfish act in Buddhist eyes, because 
the Sangha, as an Institution, maintains the Dharma In the absence of 
the Buddha for the welfare of all. From 1ts earliest days the Sangha has 
lacked a supreme authority, because the Buddha refused to established 
a functional hierachy or name of successor. Influence 1s collective and 
precedence ¡1s allowed only by seniority. According to the Buddha, 
adherence to the Dharma should be based on personal reasoning and 
experience, not purely on Instruction. The Sangha plays an extremely 
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Important role in Buddhism as the protector and mainfainer of the 
Dharma. As early as the first century B.C., the Theravadin Sangha 
distinguished between monks who assumed the duty of meditating and 
those who were committed to preserving the scriptures. The core of 
“Institutional” Buddhism, at least in the Theravadin tradition, has 
almost always been preoccupIied with preserving the Dharma through 
the lineage of a committed community rather than through political 
power sfructures. This 1s one of the essential features that distinguishes 
Buddhism from religions that actively participate in, and ¡indeed, 
govern, the passage of life through rites and rituals. lt is not the norm 
for Buddhism to be linked to a specific place or soclety, which 1s why 1t 
has generally been able to coexist harmoniously with the indigenous 
beliefs and practices 1t has encountered In 1fs expansion, especially 
those that are tradiionally associated with social customs. The 
relatilonship between the Sangha and the lalty varles greatly among the 
different traditions. In general, monks do not handle money or make a 
living from any profession, but rather rely completely on the laity for 
worldly needs. In such places as China, Japan, Korea, Tibet and 
Vietnam, where Mahayana Buddhism 1s dominant, some monasferIes 
have been known to accumulate øreat wealth and political power. 

The corporate assermbly gƒ at least three monks under a cha1r a 
senior monk, empowered to hear confession, or a community of monks 
and nuns who live in harmony In the six sentiments of concord. Thịs 1s 
one of the three treasures (Buddha, Dharma, and Sangha). Male 
Buddhist mendicants or Monks give up all worldly belongings and 
possess only a bare minimum of personal øoods (an alm bowl, three 
robes, a belt, a razor and a needle). According to early Buddhist 
tradition, they live as wandering religious beggars, settling in one place 
only for the three months of the rainy season. The monks rely on the 
charity of the latty for food and other subsistence, such as clothing, 
shelter and medicine. Expulsion 1s rare and enforced only in an 
extreme case, although a monk or nun may leave the Sangha If he or 
she wishes. To a Bhiksu or Bhiksuni, whose own worldly life has been 
renounced except some daily personal tasks, there are no tasks more 
1mportant than Sangha tasks. Ifa Bhiksu or a BhiksunI, who gives his or 
her own daily personal tasks more priority than those of the Sangha 
tasks, he or she violates the fine manner offense in the temple. A 
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Bhiksu or Bhiksuni, who 1s ø1ven a special task in the Sangha, he or she 
should do 1t with ease and freedom, and should not take advantage of 1t 
fo unnecessarily excuse himself or herself from dally acfivitiles of the 
temple. A Bhiksu or Bhiksuni, should not, out of the self-pride or being 
afraid of the Inconvenience of others, accept Sangha tasks that are 
beyond his or her capabilities. 

ProperHies 0ƒ the Sangha 1nclude money, land, pagoda, homes for 
monks and nuns, tools, and other items used by the whole Sangha. A 
Bhiksu or Bhiksuni, who keeps Items which belong to the whole 
Sangha for his or her personal use or gives them to someone else 
without asking the permission of the Sangha, commifs an offense that 
1nvolves Release and Expression of Regret. A Bhiksu or Bhiksuni, who 
uses what belongs to the Sangha In a way that Is contrary to the 
Sangha”s wishes, causing discontent or disharmony ¡in the Sangha, 
commits an offense that involves Release and Expression of Regret. A 
Bhiksu or Bhiksuni, who uses Sangha resources In a wasteful manner, 
including money, tools, and other Items commits an offense that 
involves Release and Expression of Regret. 

A Monk should always avoil “To disrupt the harmony gƒ the 
cormmnunify 0ƒ monks (Sanghabheda (skf))”: To disrupt the harmony of 
the communify of monks and cause schism by heretical opinions, e.g. 
by heretical opinions. According to the Buddha, causing a split in the 
Sangha was one of the six heinous crimes. This demonstrates the 
Buddha'*s concerns of the Sangha and the future of Buddhism. 
However, It 1s not necessarily the case that all such splits were 
Intentional or adversarial In origin, and 1t seems likely that 
geographical 1solation, possibly resulting from the missionary activifles 
may have played Its part in generating differences In the moralitles 
recited by varlous gatherings. After several Buddhist Counclls, 
diferences appeared and different sects also appeared. The 
differences were usually insigmificant, but they were the main causes 
that gave rise to the origination of different sects. If we take a close 
look on these differences, we wIll see that they are only differences In 
Vinaya concerning the Bhiksus and Bhiksunis and had no relevance for 
the laIty. 

Three collections 0ƒ pure precepfs, or three accumulatflons of pure 
precepts of the Bodhisattvas. Those cultivating Hinayana”s Sravaka 


356 


Way do not have these three accumulatilons of purity precepts. Only 
Mahayana Bodhisattvas practice them. These three accumulations of 
pure precepts encompass the “Four Propagation Vows.” The pure 
precepts which include all rules and observances. À Bhiksu or Bhiksuni 
should always avoid evil by keeping the discipline. Which means to 
gather all precepts such as five precepts, eight precepts, ten precepfs of 
Sramanera, 250 precepts of Bhiksus, 348 precepts of Bhiksunis, 10 
maJor and 48 minor precepts of Bodhisattvas, and maintain them purely 
without violating a single precept. The pure precepts which include all 
wholesome dharmas. Accumulating wholesome precepts means 
Bhiksus or Bhiksunis who must learn all the wholesome dharmas that 
the Buddha taught In varlous sutras, so they wIll know all the clear 
paths and means necessary to “lead and guide sentient beings” to 
liberaton and enlightenment. Thus, no matter how Insipnificant a 
dharma teaching may seem, they are not to abandon any dharma door. 
Ths vow 1s made by all Mahayana practicing Buddhists that 
“Innumerable Dharma Door, I vow to master.” The pure precepts 
which ¡nclude all living beings. This means to develop the 
compassionate nature to want to benefit and aid all sentient beings, and 
this 1s the vow “Infinite sentient beings, [ vow to take across.” 

A Monk shomldl always pracfice the three gradual síage gƒ 
culfiyafion: According to the Surangama Sutra, book Elght, the Buddha 
reminded Ananda about the three gradual stages as follows: “Anandal 
As you cultivate towards certification to the samadhi of the Buddha, 
you wIll go through three gradual stages In order to get rid of the basic 
cause of these random thoughts. They work In Just the way that 
poIsonous honey 1s removed from a pure vessel that is washed with hot 
water mixed with the ashes of Iincense. Afterwards 1t can be used to 
store sweet dew. What are the three gradual stages? The Íirst 1s to 
correct one”s habits by getting rid of the aiding causes; the second 1s to 
truly cultivate to cut out the very essence of karmic offenses; the third 
1S fO Increase one”s vigor to prevent the manifestation of karma. The 
Jirst kind ¡is aiding causes: Anandal 'The twelve categorles of living 
beings In this world are not complete 1n themselves, but depend on four 
kinds of eating; that 1s, eating by portions, eating by conftact, eating by 
thought, and eating by conscIousness. Therefore, the Buddha said that 
all living beings must eat to live. Anandal All living beings can live 1ƒ 
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they eat what 1s sweet, and they will die If they take poison. Beings 
who seek samadhi should refrain from eating five pungent plants of this 
world. The Buddha explained in depth the 1ll-effects of eating pungent 
plants: If these five are eaten cooked, they Increase one”s sexual 
desire; 1f they are eaten raw, they Increase one”s anger. Therefore, 
even I1f people In this world who eat pungent plants can expound the 
twelve divisions of the sutra canon, the gods and Iimmortals of the ten 
directions wIll stay far away from them because they smell so bad. 
However, after they eat these things, the hungry ghosts will hover 
around and kIss their lips. Being always In the presence of ghosts, theIr 
blessings and virtue dissolve as the day go by, and they experience no 
lastng benefit. People who eat pungent plants and also cultivate 
samadhi will not be protected by the Bodhisattvas, gods, Immortals, or 
good spirits of the ten directions; therefore, the tremendously powerful 
demon kings, able to do as they please, wIll appear In the body of a 
Buddha and speak Dharma for them, denouncing the prohibitive 
precepts and praising lust, rage, and delusion. When thetr lives end, 
these people will Join the retinue of demon kings. When they use up 
their blessings as demons, they wIll fall Into the Unintermittent Hell. 
Anandal Those who cultivate for Bodhi should never eat the five 
pungent planfs. This 1s the first of the gradual stages of cultivation. The 
second kind oƒ the gradual sftages 6ƒ culfivation ¡is Proper nafure: 
Ananda! Beings who want to enter samadhi must first firmly uphold the 
pure precepts. They must sever thoughts of lust, not partake of wIne or 
meat, and eat cooked rather than raw foods. Ananda! If cultivators do 
not sever lust and killing, 1t will be impossible for them to transcend the 
triple realm. Anandal You should look upon Iustful desire as upon a 
poIsonous snake or a resentful bandit. First hold to the sound-hearerˆs 
four or eipht parajJikas 1n order to control your physical activity; then 
cultivate the Bodhisattva”s pure regulations In order to control your 
mental activity. When the prohibitive preceptfs are successfully upheld, 
one wIll not create karma that leads to trading places In rebirth and to 
kiling one another In this world. If one does not steal, one will not be 
indebted, and one wIll not have to pay back past debts in this world. If 
people who are pure In this way cultivate samadhi, they will naturally 
be able to contemplate the extent of the worlds of the ten directions 
with the physical body given them by theIr parents; without need of the 
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heavenly eye, they will see the Buddhas speaking Dharma and receive 
1n person the sagely Instruction. Obtaining spiritual penetrations, they 
wIll roam through the ten directions, gain clarity regarding past lives, 
and wIll not encounter difficulties and dangers. This 1s the second of 
the gradual stages of cultivatlon. 7he third kind oƒ the gradual stages oƒ 
cultivation ¡s that they should counter the mmaniƒfestations oƒ their karma: 
What 1s the manifestation of karma? Anandal Such people as these, 
who are pure and who uphold the prohibitive precepts, do not have 
thoughts of greed and lust, and so they do not become dissipated in the 
pursuit of the six external defiling sense-obJects. Because they do not 
pursuit them, they turn around to ther own source. Without the 
conditions of the defiling obJects, there 1s nothing for the sense-organs 
to match themselves with, and so they reverse therr flow, become one 
unit, and no longer function in six ways. All the lands of the ten 
directions are as brilliantly clear and pure as moonlight reflected In 
crystal. Their bodies and minds are blissful as they experience the 
equality of wonderful perfection, and they attain great peace. The 
secret perfection and pure wonder of all the Thus Come Ones appear 
before them. These people then obtain patlence with the non- 
production of dharmas. They thereupon gradually cultivate according to 
their practices, until they reside securely in the sagely positions. Thịs 1S 
the third of the gradual stages of cultivation. 

Monks always obey the ƒour necessaries 0ƒ a monk: Food, clothing, 
dwelling (bedding, mat, couch, sleeping garments-ngoa cụ), medicine 
or herbs. According to the Majjhima Nikaya, there are four requisites 
of robes, almsfood, lodging and mediciInes for the sick. Besides, there 
are four practices for ascetilc monk practictioners: Flirst, wearing 
patched or rag clothing. Second, begging for food. Third, sitting under 
trees. Fourth, always purfy the body and mind with precepts and 
spiritual means. A monk also has four requisites: First, a Bhiksus, 
wisely reflective, uses his robes only to keep off the cold, the heat, and 
simply to cover his body decently. Second, a Bhiksus, wisely reflective, 
uses his almsfood not for sport or pleasure, not for Iindulgence, nọ for 
beauty, not for adornment, but only to support and sustain this body, to 
keep 1t unharmed, to foster the body life. Third, a Bhiksus, wisely 
reflective, uses his lodgings for the purpose of enJoying seclusion. He 
uses lodgings to live a secluded life, live In seclusion. Fourth, a 
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Bhiksus, wisely reflective, uses his medicines for the sick only to 
maintain his health. 

According to Most Venerable Narada in "The Buddha and His 
Teachings", øreat citatlons or references by means of which the word 
of the Buddha could be tested and clarified. On His way to preach, the 
Buddha passed from village to village. One day he arrved at 
Bhoganagara and there he taught the ƒfour gredaf cifafiows or references 
by means of which the word of the Buddha could be tested and 
clarified. #7rsí, a monk may say thus, from the mouth of the Buddha 
himsel]f have I heard, have I received thus: “This 1s the doctrine, this 1S 
the discipline, his 1s the teaching of the Master.” The monk”s words 
should never be accepted nor reJected. Without either accepting or 
reJecting such words, one should study throroughly every word and 
syllable, then compare and contrast them with the Buddhist sutras 
(discourses) and vinaya (disciplinary rules). If when so compared, they 
do not harmonise with the discourses and do not agree with the 
disciplinary rules, then you may come to the conclusion that this 1s not 
the word of the Exalted One, this has wrongly grasped by the monk, 
now you should reJect it. If when compared and contrasted, the 
harmonise with the discourses and agree with the disciplinary rules, 
you may come to a conclusion that this 1s the word of the Exalted One, 
this has correctly been grasped by the monk. Secønd, again a monk 
may say thus, In such a monastery lives the Sangha together with 
leading Theras. From the mouth of that Sangha have I heard, have I 
received thus: "“his 1s the doctrine, this 1s the discipline, this 1s the 
Masterˆs teaching.” His words should neither be accepted nor reJected. 
Without either accepting or reJecting such words, study thoroughly 
every word and syllable, them compare and contrast them with the 
sutras and disciplinary rules. If, when so compared and contrasted, they 
do not harmonize with the discourses and do not agree with the 
disciplinary rules, then you may come to the certain conclusion that this 
1s not the word of the Exalted One, thia has been wrongly grasped by 
the monk, you should reJect them. lf, when compared and contrasted, 
they harmonize with the discourses and agree with the disciplinary 
rules, you may come to a certain conclusion that this 1s the word of the 
Exalted One. 7rđ, again a monk may say thus, In such a monastery 
dwell many Theras and Bhikkhus of great learning, versed In the 
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teachings, proficlent in the Dharma, Vinaya, and Matrices. From the 
mouth of those Theras have I heard, have I received thus: ““This 1s the 
Dharma, this 1s the Vinaya, this 1s the teaching of the Master.” His 
words should never be accepted nor reJected. Without either accepting 
or reJecting such words, you should study thoroughly every word and 
syllable, then compare and contrast them with the sutras and 
disciplinary rules. If, when so compared and contrasted, they do not 
harmonmise with the discourses and do not agree with the vinaya, you 
may come to a certain conclusion that this 1s not the word of the 
Exalted One, then you should reJect them. lí, when compared and 
conftrasted, they harmonize with the sutras and agree with the Vinaya, 
you then may come to a cerfain conclusion that this 1s the word of the 
Exalted One. #owríh, again a monk may say this, in such a monastery 
lives an elderly monk of great learning, versed In the teachings, 
proficlent in the Dharma, Vinaya, and Matrices. From the mouth of that 
Thera have I hard, have I received thus: ““This 1s the Dharma, this 1s the 
Vinaya, this 1s the Master's teaching.” His words should neither 
accepted nor reJected. Without either accepting or reJecting such 
words, study throughly every word and syllable, then compare and 
confrast them with the discourses and the disciplinary rules. lf, when 
compared and confrasted, they do not harmonise with sutra and vinaya, 
you may come fo a certain conclusion that this 1s not the word of the 
Exalted One. Tf, it should be reJected. If, when compared and contrast, 
they harmonise with the Sutra and agreed with the Vinaya, you may 
come to a certain conclusion that this 1s the Master”s teachings. 

In the Lotus Sufra, the Buddha taught qbout ƒour requisttes ƒor 
qanyone ío obfain the Lotus Sufra qƒfter his extincfion: First requisite: 
To be under the guardianship of the Buddhas. This means having an 
absolutely unshakeable faith In being under the protection of the 
Buddhas. In other words, it means one°s establishment of faith. 
However, thoroughly a person may understand the Lotus Sutra from a 
doctrinal point of view, he cannot apply 1t to his practical life 1f he does 
not establish faith in his mind. Second reqwisife: To plant the roots of 
virtue. This means continually doïing good deeds In one”s dally life, to 
develop good mind..., which are foundation of one”s attaining 
enlightenment. To plant sụch a good mind means not only to sow seeds 
of goodness but also nurture them by watering and fertilizing them. 
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Devout Buddhists should always remember that a man”s practice of 
good deeds 1s caused by his good mind, and at the same time his 
practice of good deeds fosters his good mind. Good deeds and good 
mind reinforce one another for constant Iimprovement. We cannot say 
which one 1s more Important than the other. The two are Inseprarable, 
each contingent on the other. In fact, when we practice anything good 
even for mere form”s sake, we feel somehow pleased and refreshed. 
Our good mind 1s growing withn us. Thus to practice good deeds daily 
1s to plant the roots of virtue In one”s mind. 7rd reguisife: To enter 
the stage of correct concentration. This means entering the group of 
those who have decided to do good things. In Buddhism, groups of 
people are divided Into three types: a) those having correctf 
concentration, b) those having incorrect concentration and, c) those 
having unsetled concentration. The first group with correct 
concentration, 1s that those who have decided to do good things. The 
second group, with Incorrect concentration, 1s that those who have 
decided to do evil. The third group, with unsettled concentration, 1s that 
of those who vacillate between good and evil. Most ordinary people 
belong to the third group, in which they are Inclined toward good but 
are so unstable that they may turn to evil at any moment. Devout 
Buddhists must Join the group having correct concentration. Needless to 
further discuss, If we belong to a group of people who believe In the 
same faith, It should be easler for us than If we seek the Law In 
1solation. When we are In a group with correct concentraftion, we can 
encourage each other not to retrogress from a mental state that we 
have tried to attain with great effort. Fourth reqwisife: To aspire the 
salvation for other living beings. The true attainment of Buddhahood 
does not mean realization for one”s own sake alone or being saved 
only from one”s own suffering. Devout Buddhists should never plan to 
attain Buddhahood for themselves. The fundamental spirit of Mahayan 
Buddhism lies In the salvation of others as well as oneself. 

Three Superior Monks im a Temjple: Three superior monks 1nclude 
the Dharma master, the teaching spiritual advisor, and the most 
venerable (head of the ceremony): The first monk is the Acarya: Master 
Of a new or Junior monk. Any monks or nuns must have an Acarya. This 
master 1s extremely important In our cultivatlon process for a gentle 
person can easily become Influenced by a dulous master and to follow 
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a less moral path. Acarya 1s a spiritual teacher for our cultivation life. It 
1S crucial that the person we learn from be qualified and deeply learned 
in the dharmas. Before choosing a master, we should know that that 
master possesses excelent virtues (correct conducf) and spiritual 
knowledge so he 1s able to teach others. Aarya 1s a spiritual guide or 
teacher, one who knows or teaches the acara or rules of good conduct. 
He 1a also a master or Teacher of the dharma. One of the two kinds of 
spiritual masters (known In Buddhism) who not only has mastered the 
dharmas also has realized the truths they contain. 7e second monk ¡s 
the Dharma masfer: An honorIfic title for a monk of maturity and high 
standing. Dharma master 1s a title of respect used to address a Buddhist 
Bhiksu (monk) or Bhiksuni (nun). It implies that the person so 
addressed has mastered the Dharma and 1s qualified to teach 1t. The 
third monk is the Teacher or precepfor: A senior monkK, a điscerner of 
sin from not sin, or the sinful from the not-sinful. Teacher or preceptor. 
lt 1s said to be derived from Khotan In the form of Vandya. The 
SanskrIt term used In Ifs Iinterpretafion 1s Upadhyaya, a sub-teacher of 
the Vedas, Inferior to an acarya. Originally a subsidiary teacher of the 
Vedangas; later through Central Asia, it became a term for a teacher of 
Buddhism, In distinction from discIplimists and Intuitionalists, but as Ho- 
Shang 1t atftained universal application to all masters. For a full 
ordination or triple platform ordination, 1t 1s required and mandatory 
that thrê must be three superior monks and a minimum of seven 
Wifnesses, except In outlandish places, two witnesses are valid. 
Wlitnesses are usually monks. In most ceremonies In Buddhist temples 
usually have Three responsible monks seven other monks serve as 
seven witnesses which can Include seven venerables in the same 
temple or from other temples. 

An assermmbly 0ƒ a mondastery ƒraternity, usually comjposes 0Ÿ seven 
monks: Invoker, Monk Leader, Master of sacred words, Intoner or 
leader of the chanting, Flower-scatterer, Distributor of Missals, and 
Shaker of the rings on the metal staff. Some other assemblies compose 
of seven different monks: Expounder, Reader, Invoker, Director of the 
three ceremonies, Intoner or leader of the chanting, Flower Scattered, 
and Distributor of missals. In a temple, the chief monk 1s the learned 
monk who usually occupies the chief seat to edify the body of monks. 
The chief monk or director of affatrs in a monastery, next below the 
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abbot, whose office locates on the west side or western band of the 
monastery. The chief monk or director of affairs in a monastery, next 
below the abbot, whose office locates on the west side or western band 
of the monastery. This 1s also an official first appointed by Chinese 
gøovernment In the fourth century A.D.; later the term 1s used to call a 
monk who has the most seniority in the Order. The Karma-dana or the 
director (manager) of affatrs In a monastery, next below the abbot 
(whose office locates on the east side of the monasftery). The Director 
Of guesfs 1s responsible for reception of guests. The Director of the 
three ceremonies who 1s responsible of all ceremonies In the temple. 
An Assembly oƒ Monks: Also called an assembly of four monks. 
Assembly oƒ four monks: An assembly of four monks or more live In the 
same place and observe pure precep(s together. Assembly oƒ ƒour 
monks: To consult with an assembly of four monks on matters of ørave 
moment and obtain their complete asserI. 

In Japan, the monks” and nuns" precepts were altered during Melji 
Restoration in the mid-I9” century, because the government wanted 
the ordained ones to marry. Thus In Japan, there are now both married 
and unmarried temple monks and nuns, and the precepts they keep 
enumerated differently from those of other Buddhist traditions. Except 
for the eight precepts that are taken for one day, all other precepts are 
taken for the duration of the life. It may happen that due to unforeseen 
circumstances, a monk or a nun may not be able to keep the ordination 
any longer or may not wish to have 1t. In that case, he or she can go 
before a spiritual master, or even tell another person who can hear and 
understand, and return the precepts. 
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Chương Bốn Mươi Mốt 
Chapter For(y-One 


Giáo Đoàn Ni¡ 


Theo truyền thống, sau khi thọ giới Sa Di Ni và trước khi thọ giới 
Tỳ Kheo Ni, người nữ phải thọ một giới phẩm trung gian được gọi là 
“Thức Xoa Ma Na,” gồm những giới luật của Sa Di Ni cộng thêm 12 
giới nữa. Sau khi thọ giới Thức Xoa Ma Na hai năm thì người nữ tu có 
thể thọ giới cụ túc. Dòng truyền thừa của tất cả những giới phẩm trên 
phải được trao truyền từ thầy xuống trò, không hề bị gián đoạn kể từ 
thời Đức Phật cho đến ngày hôm nay. Theo lịch sử Phật giáo, Ngài A 
Nan đã khẩn khoản xin Phật cho mẹ là bà Ma Ha Ba Xà Ba Đề, cũng 
là đì và nhũ mẫu của Đức Phật, được xuất gia làm Tỳ Kheo Ni đầu 
tiên. Mười bốn năm sau ngày Đức Phật thành đạo, Ngài đã nhận dì của 
Ngài và các phụ nữ vào giáo đoàn đầu tiên, nhưng Ngài nói rằng việc 
nhận người nữ vào giáo đoàn sẽ làm cho Phật giáo giảm mất đi 500 
năm. Sau khi tang lễ của vua Tịnh Phạn, Đức Phật còn lưu lại tịnh xá 
Na Ma Đề Kiện Ni trong thành Ca Tỳ La Vệ. Bà di mẫu Ma Ha Ba Xà 
Ba Đề dẫn theo 500 phụ nữ yêu cầu được làm lễ xuất gia, đức Phật 
không ưng thuận, nhưng lòng họ đã quyết, tự cạo mái tóc dài, đổi cà 
sa, đến chỗ Phật ở. A Nan Đà nhìn thấy năm trăm phụ nữ cạo trọc đầu 
tóc, hết sức kinh ngạc, hỏi rõ nguyên nhân, rất đỗi đồng tình. Bà Ma 
Ha Ba Xà Ba Đề khẩn cầu A Nan Đà hãy vì họ mà cầu xin với Phật. A 
Nan Đà dẫn họ đến chỗ Phật. Đức Phật từ bi đáp thuận thỉnh cầu của 
A Nan Đà và bà Ma Ha Ba Xà Ba Đề. Chính nhờ lời thỉnh cầu của tôn 
giả A Nan và Hoàng Hậu Ma Ha Ba Xà Ba Đề mà Đức Phật đã cho 
thành lập Ni Đoàn. Đức Phật đã chọn bà Ma Ha Ba Xà Ba Đề đứng 
đầu Ni Đoàn, hai nữ tôn giả An Hòa và Liên Hoa Sắc làm hai nữ đại 
đệ tử trong Ni chúng làm phụ tá cho Hoàng Hậu Ma Ha Ba Xà Ba Đề. 
Sau đó Phật nói cho họ về giới luật đối với Tỳ kheo Ni và Bát Kính 
Pháp. Từ đó Tăng đoàn Phật giáo có phụ nữ xuất gia, đó là những Tỳ 
Kheo Ni và Sa Di Ni đầu tiên. 

Trong các nước theo truyền thống Đại Thừa, như ở Trung Quốc, 
Nhật Bản, Đại Hàn, Mông Cổ, Đài Loan và Việt Nam việc thọ giới TỲ 
Kheo Ni vẫn tiếp tục không trở ngại; tuy nhiên, tại các nước theo 
truyền thống Nguyên Thủy ở Đông Nam Á và Phật giáo Tây Tạng, 
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việc thọ giới Tỳ Kheo Ni đã bị mai một trong nhiều thế kỷ qua. Ngày 
nay, phụ nữ ở Tích Lan thọ mười giới được gọi là “Dasasilmatas.” Ở 
Thái Lan những người nữ giữ tám giới được gọi là “Maejis.” Nhưng 
trong cả hai trường hợp này, họ chỉ được xem là Phật tử tại gia chứ 
không được chính thức công nhận là những Tỳ Kheo Ni có đầy đủ giới 
phẩm. Ở Tây Tạng, việc truyền giới Sa Di Ni đã bắt rễ, nhưng việc 
truyền giới cho Tỳ Kheo Ni vẫn chưa có. Trong những năm gần đây, 
nhiều phụ nữ từ các xứ theo Phật giáo Nguyên Thủy và Tây Tạng đã 
đi đến Trung Quốc và Đài Loan để thọ giới Sa Di Ni, Thức Xoa Ma 
Na, hay Tỳ Kheo NI với những vị đạo sư người Hoa. Ngày nay người ta 
đang nghĩ đến việc mang dòng truyền thừa Sa Di, Thức Xoa Ma Na và 
Tỳ Kheo Ni từ Trung Quốc và Đài Loan sang nhập vào hệ thống Phật 
giáo Nguyên Thủy. 

Thất La Ma Na Lí Ca tên Hán Việt dịch từ Phận ngữ 
“Sramanerika” cho những nữ tu mới gia nhập giáo đoàn Phật giáo, 
người trì giữ mười giới khinh. Dầu tại Tích Lan không có giáo đoàn Ni, 
tuy nhiên, người phụ nữ được phép thọ 10 giới theo Luật nghi cho Sa 
Di Ni. Có 2 nhóm chính: tại gia và xuất gia. Giới luật lại giống cho cả 
hai nhóm này, nhưng nhóm xuất gia chấp nhận 10 giới như một tổng 
thể, nên hễ sai phạm một giới tức là đã phạm giới trong tổng thể 10 
giới này. Nhóm xuất gia Pavidi thường được xem như tương đương với 
thọ giới Sa Di. Giống như chư Tăng, những người nữ thọ 10 giới phải 
cạo tóc và mặc áo cà sa, nhưng vì truyền thống Giáo đoàn Ni đã bị tàn 
lụn tại các quốc gia theo Phật giáo nguyên thủy hàng mấy thế kỷ qua, 
nên cho đến gần đây chuyện thọ giới cụ túc cho phụ nữ tại các xứ vẫn 
chưa có thể thực hiện được. Tại Thái Lan cũng như tại các nước theo 
truyền thống Nguyên Thủy, một “người nữ xuất gia,” có thể thọ tám 
hay mười giới dành cho Phật tử tại gia, nhưng cũng trì giữ rất nhiều 
giới của sa di Ni được đặt ra trong Luật Tạng. Từ ngữ “Mae chỉ” được 
lấy từ chữ Pali cho chữ “Pabbajita,” một người rời bỏ đời sống gia đình 
để sống cuộc sống không nhà. Vị trí của những vị nữ tu này trong xã 
hội Thái Lan không rõ rệt, vì họ không được Tăng đoàn và phần lớn 
Phật tử tại gia công nhận như là những vị Ni, và họ không thể thọ giới 
Tỳ Kheo Ni bởi vì truyền thống Tỳ Kheo Ni đã biến mất trong các xứ 
theo Phật giáo Theravada mấy thế kỷ qua. Họ cũng mặc đồ trắng và 
cạo tóc và chân mày, và cũng như chư Tăng họ cũng không ăn sau giờ 
ngọ và không dùng nước hoa hay đồ trang sức. Thuật ngữ “Sikkhamat” 
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là thuật ngữ Thái Lan có nghĩa là “Nữ Tu,” trong truyền thống Nguyên 
Thủy, người thọ giới tại gia nhưng chấp nhận những yếu tố đặc biệt 
cho cuộc sống tự viện, như sống đời độc thân. Vì dòng truyền cụ túc 
giới cho chư NI tại các xứ theo Phật giáo Theravada đã bị tàn lụn từ 
lâu, nên những người nữ nào muốn theo đuổi cuộc sống tự viện có thể 
thọ giới Thức Xoa Ma Na, nhưng họ không được xem như hoàn toàn 
xuất gia như chư Tăng. Trong Phật giáo Đại Thừa, “Siksamana” là 
thuật ngữ Bắc Phạn gọi là Thức Xoa Ca La Ni (Thức xoa Ma na). Theo 
Luật Tạng, Thức Xoa Ca La Ni là một trăm giới cần học trong sinh 
hoạt hằng ngày. Người nữ tu tập sự bằng cách thực tập sáu giới. Một 
trong năm chúng xuất gia, tuổi từ 18 đến 20, học riêng lục pháp để 
chuẩn bị thọ cụ túc gIỚI. 

Hiện tại có một tổ chức mang tên “Những Thích Nữ của Đức 
Phật.” Đây là một tổ chức quốc tế được sáng lập năm 1987, mà những 
nỗ lực hàng đầu nhằm cải thiện số phận của người nữ Phật tử. Tổ chức 
này bảo trợ cho cuộc họp hàng năm bàn luận về những vấn để liên 
quan đến vai trò của phụ nữ. Tổ chức này tuyên bố rằng đây là tổ chức 
nữ Phật tử tích cực trên bình diện quốc tế duy nhất trên thế giới. Tổ 
chức này cũng cho rằng các cuộc hội thảo của họ chỉ là một chuỗi 
những cuộc gặp gỡ của những người nữ đã thọ giới cũng như những 
người nữ Phật tử tại gia trên khắp thế giới trong suốt lịch sử 2.500 Phật 
giáo. Những buổi hội thảo hay những hội nghị chuyên để Phật giáo 
của tổ chức này đem những nữ Phật tử trên khắp thế giới từ các truyền 
thống khác nhau lại gần nhau để thảo luận những vấn để quan ngại 
chung. Đây là những nỗ lực hàng đầu nhằm giới thiệu và đưa đến 
thành lập Giới Đàn Ni cho phụ nữ tại các quốc gia mà truyền thống ấy 
đã tàn lụi hay chưa bao giờ có. 


Bhikshuni Orders 


Traditionally, after taking the novice precepts and before taking 
the Bhikshuni precepts, women take the Intermediate ordination called 
“Siksamana” that add 12 more precepts onto those taken as a novice. 
Having held this ordination for two years, women may then take the 
full ordination. The lineages of all these ordinations have been passed 
down from teacher fo student, without Interruption from the time of the 
Buddha until today. According to Buddhist history, Ananda 1nsisted the 
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Buddha to accept his mother, MahaprajapatI, she was also the 
Buddhaˆs aunt and step-mother, to be the first nun to be ordained. In 
the fourteenth years after his enlightenment, the Buddha yielded to 
persuation and admitted his aunt and women to his order of religIlous 
mendicants, but said that the admission of women would shorten the 
period of Buddhism by 500 years. After King Suddhodana”s funeral, 
the Buddha still stayed at Namatighani in Kapilavastu. One day, 
PraJapati requested the Buddha to accept the 500 odd women for 
ordination, but the Buddha dịd not consent. However, since they were 
already determined to do so, they shaved away ther long hatr 
themselves, put on the kasaya, and rushed to where the Buddha was 
staying. Ananda was very surprised when he saw the 500 women all 
with ther hair shaven, he inquired as to the cause, and he was 
sympathetic. PraJapati begged Ananda to plead for them. Ananda led 
them to see the Buddha and they prostrated before him. The Buddha 
compassionately agreed to the sincere request of Ananda and 
Prajapat. It was the request of Elder Ananda and Queen 
MahaprajapatI, that the Buddha founded the Order of Nuns. The 
Buddha also appointed Nun Gotami, used to be Queen MahapraJapatI, 
Chief of the Order of Nuns, and Venerable Nuns Khema and 
Uppalavanna, two chief to be deputy for Venerable Nun Gotami. He 
then spoke to them of Precepts for a Bhiksuni as well as the Eight 
Rules of Respect. Henceforth, there were Bhiksunis and Sramanerika, 
femal members of the Order among the Buddhist Sangha. They are 
first Bhiksunis and Sramanerikas in Buddhist Sangha. 

In the Mahayana countries, 1.e. China, Japan, Korea, Mongolia, 
Taiwan, and Vietnam, nun ordination continues without any problems; 
however, In the Theravada countries of Southeast Asia and Tibetan 
Buddhism, nun ordination đied out several centuries ago. Today, there 
are women In Sri Lanka with ten precepts called “Dasasimatas.” In 
Thailand there are women entitled “MaejJis” with eight prepcets. But in 
both cases, theIr precepts are considered to be lay precepts, and they 
arent officilally regarded as ordained nuns. In Tibet, the novice 
ordination for women took root, but Bhikshuni ordination didn't. In 
recent years, many women from Theravada and Tibetan traditions have 
to travel to either China or Taiwan to take Sramanerika, Siksamana, or 
Bhikshuni ordinations from Chinese masters. Nowadays, many women 
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in these countries are looking Into the possibility of bringing the 
Sramanerika, Siksamana, and Bhikshuni lineages from the Chinese 
tradition back Into the Theravada tradition. 

“Sramanerika” 1s a Sanskrit term for a female observer of the 
minor commandments (các giới khinh). À female religIous novice who 
has taken a vow to obey the Ten Commandments. Even though there 
exIsts no Nun Ordination In SrIi Lanka, women are allowed to adopt ten 
precepts or ten precept mothers (Dasa silmata) outlined in the Vinaya 
for novice nuns. There are two main divisions: lay (g1h1) and monastic 
(pavidi). The precepts are the same for both, but the latter group adopts 
all ten as a single body, and so transgressing on one rule 1s equivalent 
to breaking all ten precepts. The pavidi 1s generally considered to be 
equivalent to a novice ordination (samaneri-p—sramaneri-skt). Like 
monks, dasa salmatas generally shave their heads and wear saffron 
robes, but because the bhikkhuni lineage died out in Theravada 
countrles centurles ago, until recenfly 1t has not been possible for 
women fo receive the full ordination. In Thailand and other countries 
with Theravadan tradition, a “female renunciants” can take the eight or 
ten precep(s for lay Buddhists but also observe many of the rules for 
novice nuns outlined In the Vinaya. The term Is derived from the Pali 
word “Pabbajita,” one who has gone forth from the home life Into 
homelessness. TheIr position In Thai socIety 1s ambiguous, as they are 
not recognized as nun either by the Samgha or by most of the laity and 
are not able to take full monastic ordination because the Bhiksunmi 
lineage disappeared in Theravada countries centurles ago. They 
generally wear white robes and shave their heads and eyebrows, and 
like monks they avoid eating after noon and do not wear perfume or 
Jewelry. The term “Sikkhamat” 1s a Thai term for “Studying mothers,” 
or “female renunciants,” 1n the Theravada Tradiion (Sramanerika), 
one who takes lay precepts but adopt specific elements for monastic 
lifestyle, such as celibacy. Because the full ordination lineage for nuns 
đied out long ago 1n Theravada countries, women who wish to pursue a 
monastic lifestyle may take sikkhamat vows, but they are not regarded 
as full monastics by most monks. In Mahayana Buddhism, “Siksamana” 
means a female novice who observes six commandments. According to 
the Vinaya Pitaka, Sikkka-karaniya Includes one hundred rules of 
conduct which are connected with daily activitles. A novice, observer 
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of the six commandments. One of the five cÏlassess Of ascetics, a 
female neophyte who 1s from 18 to 20 years of age, studying six rules 
(aldutery, stealing, killing, Iying, alcoholic liquor, eating at unregulated 
hours) to prepare to receive a full ordaination. 

At the present time, there 1s an organization named Sakyadhita, 
which 1s a Sanskrit term for “Daughters of the Buddha.” This 1s an 
International organizaton founded ¡in 1987, which has been at the 
forefront of efforts to Iimprove the lot of Buddhist women. Ït sponsors a 
bi-annual conference In which Issues relating to women”s roles In 
Buddhism are discussed. It proclaims 1tself to be “the world”s only 
Iinternationally active Buddhist women”s organization.” It also claims 
that 1ts conferences are “the only serles of International gatherings for 
Buddhist ordained and lay women 1n the 2,500 year history of 
Buddhism.” Its conferences and seminars bring together Buddhist 
women from all over the world and from all Buddhist traditions to 
discuss matters of common concern. It has been at the forefront of 
efforfs to introduce and form the full monastic ordination for women to 
countries in which 1t has died out or never existed. 
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Chương Bốn Mươi Hai 
Chapter For(y-Two 


Trưởng Lão Nỉ Kệ 


Theo Phật Giáo Nhìn Toàn Diện của Tỳ Khưu Bồ Đề: “Ngày kia 
Tỳ Khưu Ni Subha vào vườn xoài của Jivaka để nghỉ ngơi vào buổi 
trưa. Cùng lúc ấy có tên du đãng ở thành Vương Xá đang trong lức tuổi 
thanh xuân đầy tham dục, thấy ni cô vào rừng thì đâm ra say đắm sắc 
đẹp diễm kiều của ni cô. Tên du đãng đứng chặn ngang đường không 
cho ni cô đi tới. Ni cô Subha cố làm cho anh ta hiểu rằng cô là người 
xuất gia, đã từ khước thế gian, và cảnh cáo anh về những tai hại cũng 
như nguy cơ của dục lạc, nhưng vô hiệu quả. Lời khuyên của ni cô đã 
lọt vào tai của người điếc và được ghi lại thành Trưởng Lão Ni Kệ.” 
Tỳ Khưu Ni Subha đang vào khu vườn xoài xinh đẹp. Một tên du đẳng 
chận ngang giữa đường. Sư Cô nói với hắn như sau: Lỗi gì, tội gì, bần 
ni đã xúc phạm đến ông mà ông chận đường? Này ông bạn, tôi là một 
ni cô, đã xuất gia mà chạm đến người nam là phạm giới. Phật Giáo đối 
với tôi thật vô cùng quý báu và tôi rất mến chuộng. Giới tu tập nào mà 
Đức Bổn Sư đã ban hành cho Tỳ Kheo Ni, tôi nghiêm túc thọ trì. 
Không mẩy may ô nhiễm, tôi hoàn toàn trong sạch. Tại sao ông lại 
chận đường tôi? Tâm của ông đây những tư tưởng tham dục; tôi thì tâm 
thanh ý tịnh. Quả tim của ông bị những khát vọng đê hèn khuấy động, 
tôi không còn dục vọng và dầu đi đâu cũng không ham muốn øì cho 
cái xác thân phàm tục này. Tại sao ông mãi đứng đó chận đường tôi? 
Ôi nầy người thiếu nữ đẹp đẽ tuyệt trần! Như pho tượng đúc bằng vàng 
ròng lộng lẫy sáng chói, như tiên nữ nhảy múa hát ca trong một hoa 
viên trên cảnh trời, trong bộ y phục làm bằng tơ lụa của thành Ba La 
Nại cô sẽ đẹp đẽ xinh tươi. Ôi, thiếu nữ với cặp mắt mơ mộng đẹp như 
tiên! Tôi sẽ hàng phục dưới quyển uy của cô nếu chúng ta có thể 
chung sống và cùng nhau trải qua cuộc đời trong khu rừng hoang đại 
nầy và thọ hưởng dục lạc. Cùng khắp thế gian không có ai dịu hiển và 
dễ mến như cô (đối với tôi cô còn quí hơn là mạng sống của tôi). Nếu 
cô lưu ý đến những lời của tôi, từ bỏ và lánh xa đời sống độc thân của 
cô, cùng nhau sống đời tại gia cư sĩ và hưởng thụ nhục dục ngũ trần. 
Những kiểu nữ thướt tha dễ mến sống trong những tòa nhà đẹp đẽ sẽ 
chăm sóc và cung phụng cô về mọi nhu cầu. Hãy mặc những y phục 
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may bằng hàng lụa ở Ba La nại. Hãy trang điểm với những tràng hoa, 
và ướp tẩm nước thơm hương bay ngào ngạt. Tôi sẽ thân tặng cô nhiều 
đồ trang sức đủ loại, với những hạt kim cương lóng lánh sáng ngời. Cô 
sẽ nằm trải mình trên một cái giường ấm cúng tiện nghi và sang trọng, 
có mùi thơm của gỗ trầm phẳng phất, và bao phủ trong một tấm trải 
giường mới mịn bằng lông trừu êm ấm và gối đầu trên những cái gối 
dồn bằng lông thiên nga mềm mại, màn trướng mới mẻ tỉnh anh. 
Dường như hoa sen xinh đẹp và nở tung trong một ao đầm hoang dại 
(và lặng lẽ tàn tạ không ai màn muốn), cùng thế ấy, cô là một sư cô 
thanh khiết; thân hình trong trắng, trinh bạch và giữ vẹn tiết tháo, cô sẽ 
già nua và suy nhược rồi tàn tạ hoại diệt với tuổi già. Tên du đảng trả 
lời: Sư cô đang còn son trẻ, sắc đẹp của sư cô trong trẻo, thân hình đẹp 
đẽ diễm kiểu. Gia nhập Giáo Hội (sống đời thánh thiện) thì có lợi ích 
gì; hãy lột bỏ đi bộ y vàng. Đến đây, chúng ta hãy thọ hưởng lạc thú 
trong khu rừng đầy bông hoa đang đua nở, hãy tìm thú vui của nhục 
dục. Xem kìa, hương thơm ngào ngạt của ngàn hoa đang phẳng phất 
trong gió. Hãy thưởng ngoạn mùa xuân đang tung nở, hớn hở trong 
niềm vui. Hãy đến đây thọ hưởng lạc thú trong khu rừng đây bông hoa 
đang đua nở, hãy tìm thú vui trong nhục dục. Những ngọn cây đầy 
bông hoa nghiêng ngả, lả lơi uốn mình trước gió, hình như đang ca hát 
để đón mừng chúng ta. Nhưng sư cô thì thui thủi vào rừng một mình, 
lầm sao tìm được hạnh phúc trong đó? Vào trong khu rừng hoang đại, 
nơi mà thú dữ hằng lui tới, nơi bị khuấy động và luôn luôn phải run sợ 
trước những thớt voi đi tìm mồi, bốc lên mùi rừng rú dã man, hôi thúi 
nồng nặc, nơi vắng bóng người và đầy kinh sợ hãi hùng, sư cô muốn 
vào trong ấy một mình, không ai tháp tùng hay sao? Sư cô Subha hỏi: 
Nhìn vào phần trong cơ thể phù du yếu ớt đang suy tàn nầy, ông thấy 
thích thú? Có gì mà ông xem là dễ mến trong cái thân nhơ bẩn ngạt 
mùi hôi thúi nầy? Tên du đẳng trả lời: Mắt cô giống như mắt của 
những con hươu rụt rè e sợ; nó tựa như cặp mắt xinh đẹp của bà tiên 
nữ sống nơi thâm sơn cùng cốc. Nhìn vào đó lòng tôi tê tái tràn đầy 
khát vọng không thể kểm chế được. Gương mặt sáng ngời của cô chói 
lọi xinh tươi như một pho tượng vàng rực rỡ. Mắt cô lóng lánh như 
những tai sen màu đỏ. Nhìn vào lòng tôi rung cảm không thể nào kềm 
chế được. Với lông nheo dài của cô! Với cặp mắt trong trẻo và lóng 
lánh sáng ngời của cô! Dầu cách xa ngàn dậm tôi vẫn chỉ mơ cặp mắt 
chói dịu ấy. Ôi người có cặp mắt xinh đẹp như các vì tiên nữ trong câu 
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chuyện thần thoại! Trong thế gian nầy không có chi mà tôi yêu quí 
bằng đôi mắt ngọc của cô. 

Sư cô Subha trả lời: Ông chận đường một người con gái của Đức 
Phật. Ước vọng của ông cũng điên rồ và vô ích như dấn bước trên con 
đường nguy hại. Lòng khao khát của ông muốn được tôi cũng dại khờ 
và vô nghĩa như muốn nhảy vọt lên đỉnh núi Tu Di, hay mong muốn 
lấy mặt trăng làm món đồ chơi của con người. (Là một ước muốn 
không bao giờ được thỏa mãn). Không nơi nào trên thế gian nầy có bất 
luận cái chi (dầu vô tri vô giác hay hữu giác hữu tri) mà có thể gợi 
được lòng tham dục của tôi. Tôi không biết tham dục là gì. Lòng tham 
dục ấy tôi đã phá tan từ gốc rễ bằng cách vững chắc tiến hành trên con 
đường cao thượng. Ví như vật mình đã vứt bỏ trong đống lửa đang 
phừng cháy, như chai thuốc độc đã bị hủy diệt, dường thế ấy ngọn lửa 
tham dục của tôi đã bị dập tắt vĩnh viễn. Tôi không biết (thấy) tham 
dục là gì. Nếu có thể được hãy đi cám dỗ người đàn bà nào khác mà 
chưa từng có đủ sáng suốt để trông thấy ngũ uẩn, hoặc người chưa từng 
liên hệ với Đức Phật. Nơi đây ông chỉ khuấy rầy người nữ tu, một sư 
cô đã chứng ngộ Tứ Diệu Đế. Trước những lời khiển trách và tán 
dương, trong đau khổ và hạnh phúc, tôi luôn luôn giữ chánh niệm. Như 
vậy không lúc nào tâm tôi bám víu hay thèm khát điều chi. Tất cả các 
pháp hữu vi, hiện hữu do duyên sanh, đều giả tạm. Tôi đã hoàn toàn 
thông suốt điều nầy. Tôi là đệ tử của Đức Phật, người đã vượt thoát ra 
khỏi mọi thúc dục ô nhiễm, đã tận diệt mọi ái dục bẩn thỉu đê hèn. Lái 
chiếc xe Bát Chánh Đạo, tôi thẳng tiến đến Niết Bàn. Những mũi tên 
của tham dục đã được nhổ ra. Tôi tìm những cảnh quạnh hiu cô tịch, 
đơn độc và thanh khiết để thích thú sống một mình (an hưởng thú vui 
của rừng núi). Ôi ta đã thấy những đô chơi hình giả, tay chân sơn phết 
với mầu mè rực rỡ và những thằng hình bằng gỗ để làm trò chơi múa 
rối, được nối ráp và khéo léo cột với nhau bằng chỉ và có thể thong thả 
nhảy múa theo mọi chiều hướng. Nhưng một khi gỗ, chỉ và trục quay 
đều được tháo gỡ hay nới lỏng và bỏ tung tóe, món ở đây, món ở kia, 
thì còn đâu là đồ chơi hình giả, đâu là thằng hình múa rối. Có nơi nào 
trong đó mà ông có thể chú tâm đến? Cơ thể nầy của ta cũng dường 
như thằng hình gỗ đồ chơi. Nó không còn nữa khi các bộ phận vật lý 
và những phụ tùng của nó không còn. Ngoài những bộ phận và phụ 
thuộc không còn người sống nữa. Ông sẽ chú tâm vào phần nào? Hãy 
nhìn bức hình vẽ một thiếu nữ trên tường, với cái nhìn sai lạc ông sẽ 
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thấy đó là một người sống. Sự nhận thấy ấy là một ảo ảnh. Này ông, 
con người thiển trí! Con người đui mù. Ông cố bám vào thân nây như 
vật gì thường còn và thuộc về của ông chăng, trong khi nó vốn chỉ là 
bọt bèo và bong bóng? Tấm thân phù du tạm bợ nây tựa hồ như trò 
chơi của nhà ảo thuật, như một cội cây bằng vàng mà ông thấy trong 
mộng, một pho tượng bằng bạc mà nhà ảo thuật khéo léo trình bày 
giữa đám đông, ông có luyến ái nó không? Mắt nầy chỉ là một hòn bi 
nhỏ nằm trên một nạng cây, một cái bong bóng đầy nước mắt và tiết ra 
chất nhờn, một sự pha trộn những màu trắng, đen, và xanh, vân vân, đó 
là tất cả những øì tạo nên hình dáng của mắt. Sư cô Subha không còn 
luyến ái bất cứ thứ gì; cô không luyến ái cặp mắt. Do đó trong một 
cảnh tượng rất cảm động, sư cô thình lình hồn nhiên móc tròng mắt ra 
đưa cho tên du đãng và nói: “Đây là con mắt, con mắt mà ông đắm 
đuối say mê. Hãy lấy đi!” 

Tức khắc, lòng tham dục của tên du đảng tan biến. Xin sám hối với 
sư cô, chàng ta nói: “Ôi, nầy sư cô, bậc thánh thiện và vô nhiễm! 
Ngưỡng nguyện sư cô được an lành! Ngưỡng nguyện mắt sư cô được 
hồi phục! Tôi không bao giờ còn dám tái phạm tội ác ghê gớm như vậy 
nữa. Cũng dường như tôi đang đi vào một ngọn lửa đang cháy đỏ. 
Cũng giống như tôi đang ôm một con rắn độc. Phá khuấy một người 
hiển lành thánh thiện như sư cô thì ích lợi gì? Cúi xin sư cô khoan dung 
tha lỗi cho tôi. Được thoát ra khỏi tay tên du đãng, sư cô Subha về hầu 
Phật, bậc Toàn Giác Tối Thượng. Nơi đây, ngưỡng nhìn lên dung nhan 
lộng lẫy của Đức Thế Tôn, nhãn quang của sư cô liền được hồi phục 
trong tất cả tình trạng rực rỡ vinh quang của nó. 


Verses ín the Therigatha 


According to The Spectrum of Buddhism writen by Bhikkhu 
Bodhi: “One day Subha, the bhikkhuni, was entering Jivaka”s mango 
grove to relax during moon-time. At that time a certain libertine of 
RaJagaha, In the lustful prime of youth, seeing her entering the forest, 
was Infatuated by her. He barred the way making 1t impossiIble for her 
to go any further. Subha sought to make him understand that she was 
one who had renounced and warned him of the bane and curse of sense 
pleasures, but 1t was of no avail. Her counsel fell on deaf ears and the 
đialogue 1s recorded as Verses In the Therigatha.” Subha the bhikkhuni 
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was entering the delighful mango grove. A rake barred her way. To 
hữm thus spoke Subha: What offence, what crime, have I done to you 
that you bar my way? O friend, 1t 1ll beseems an ordained nun to touch 
a man. “The Dispensation of the Buddha 1s dear and precious to me. 
What training precepts the Master has ordained for nuns, that I have 
strictly followed. Free from defilements, purified am I. Why do you 
stand blocking my way? Your mind 1s all upset with thoughts of lust; I 
am of pure heart. Your heart all discomposed with vile passions, I 
passionless and free everywhere from lustful yearnings for this carnal 
body. Why do you stand thus obstructing my way? 

The libertine thereupon answered: You are so young, so spoftless 1n 
beauty, in physique and form so pretty. What profits you to be In the 
Order (in the Holy Life); doff that saffron-hued robe. Come, let us take 
delight in the blossoming woodland, seeking our sensual pleasures. 
Look, the fraprance of the flowers Is being wafted through the aIr. 
Behold the spring (Vasanta tide) 1s in full bloom, blossoming with Joy. 
Come, let us take delight in flowering woodland, seeking our carnal 
pleasures. The blossoming crests of the trees swayed by the wind are 
as 1ƒ they were chanting welcome song. But you who enter the forest 
alone, how will you find happiness there? Into this wild forest, the 
haunt of feroclous animals, agitated and trembling with marauding 
elephants reeking with fierce savagery, devoid of all human beings, 
and emanating terror and fear, do you wish to go there all 
unaccompanied and alone? Oh, you chanting maiden of matchless 
beautyl Like a statue wroughtout of shining gold, like a rapturous 
nymph that frisks and dances about In the celestial garden you would 
shine radiant draped in elegant clothes of Benares silk. Oh you with 
half open eyes of an elf! I will go under your sway, 1Ÿ we can live and 
spend our time together taking delight In the forest and relishing In 
sensual pleasures. There 1s no other being In all this world dearer and 
sweeter to me than you (you are more precious to me than life iself). 
lf you pay heed to my words, abandon and discard your celibate life, 
come live and lay life gratifying the appetites of the senses. Lovely 
maidens dwelling in sheltered mansions will attend on you and minister 
your every need. Drape yourself with soft silk clothes of Benares. 
Adorn yourself with garlands, perfume yourself with aromatics and 
scents. Ornaments, many and diverse, glittering with precIous stones 
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wIll I bestow on you. You shall lie on a couch, cosy and luxurious, 
redolent with scented sandalwood, padded with fleecy new coverlets 
and soft pillows made of swans' feathers and decked with spotless 
canopIles. Like a lotus that springs Into bloom 1n a spirit-haunted lake 
(and fades away unwanted by any) so do you, a chaste nun; your body 
pure, virgin and untouched, grows decrepit and feeble and withers 
away with old age. Then asked Subha the bhikkhuni: ŠSec1ng what part 
of this fragile, grave-filling body, do you take delight in? What 1s 1t that 
you take as sweet essence 1n this body, reeking with filth? The liberfine 
made answer: Your eyes are like those of the timid gazelle; they are 
like those of the elf dwelling In the recesses of the mountain. 
Beholding those eyes of yours, my passlons are roused beyond control. 
Like the lust of a golden Iimage 1s your radiant face. Your eyes are like 
the pefals of a red lotus. The sight of them excites my emotions beyond 
control. You of the long-drawn eye lashesl You of the eyes so pure, 
and vivaclous! Though you be far from me, I do dream only of your 
sparkling eyes. O you elf-eyed fairy! There 1s naught dearer to me than 
those glittering orbs Of yOurs. 

Subha thereupon repled: You bar the way of a daughter of the 
Buddha. Your yearning for me 1s as foolish and futile as treading a 
dangerous road. Your pinning for me 1s as stupid and senseless as 
leaping over Mount Meru or making the moona plaything of man. (Ít 1s 
a desire that can never be fulfilled). Nowhere In this wide world 1s 
there any obJect (animate or Inanimate) that could provoke lust in me. Ï 
know not what sort of a thing lust 1s. That lust dịd Ï tear up by the roots 
by following the Noble Path. As something discarded to a pit of burning 
coal, as a pot of poIson that 1s destroyed, so have the fires of my lust 
been quenched forever. [ do not know (see) what lust 1s. Tempt you, 1f 
possible, some woman who has not seen clearly with insight the five 
aggrevates, or one who has not associated with the Buddha. You only 
harass this nun, a nun who has realized the Four Noble Truths. My 
mindfulness do I properly apply in blame and praise, pain and pleasure. 
Therefore at no time does my mind cling to or hanker after anything. 
Foul are all conditioned and componernt things. This I have completely 
comprehended. I am a disciple of the Buddha, one who 1s free from all 
defiling impulses, bereft of all sordid cravings. Riding the chariot of the 
Noble Eightfold Path do I go to Nirvana. Pulled out are the arrows of 
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lust. Proceeding to haunts that are lonely and serene. [ live there In 
solitude taking delight in them (enJoying their sylvan serenity). Oh, I 
have seen dolls with limbs gaudily painted, pupets made of wood, all 
cleverly fastened with strings or spindles and made to dance 1n diverse 
directions. But once the wood, strings and spindles are all drawn out, 
loosened and scattered here and there, no dolls and puppets exIst any 
more. When will you in which part fix your mind? The body of mine, 
too, 1s like a doll. It ceases to exist without 1s physical organs and 
attendant attributes. Independence of the organs and attrIbutes no body 
survives. Where wIll you In which part fix your mind? Beholding a 
paInting of a woman 1n a Íresco you perceive 1t as a living woman 1n 
your perverted vision. That perception of yours 1s an 1llusion. Oh you 
simpleton! You are blind. Do you cling to this body which 1s Just froth 
and bubble, as something permanently belonging to you? Thịs 
transitory body which 1s like a conJuror”s trick, a golden tree seen in 
your dream, a silver image shown by a Juggler in the midst of a crowd? 
What Is this eye but a little ball lodged in the fork of a tree, a bubble 
full of tears, excluding slime, a blend of colours, white, black, and blue, 
etc., all giving the shape and Iimage of an eye. Subha was attached to 
nothing, she had no clinging for her eyes. So she, so lovely to those 
who beheld her, gouged out her eye in one sudden spontaneous 
movement, and gave 1t to him saying: “Here then 1s this eye, for which 
you hanker. Take 1t away!” 

At once the lust in the rake completely vanished. Begsing her 
pardon, he declared: “O you, holy and immaculate onel May you be 
welll May you recover your sight! Never again will I dare to commit 
such a heinous crime. It is as If I have walked Into a blazing flame. lt 1s 
as 1ƒ I have embraced a venomous snake. What good can accrue by 
molesting a holy one like you? Please do forgive me. Delivered from 
the libertine, the bhikkhuni Subha went her way to the Buddha, the 
Supremely Enlightened One. There, gazing on the divine resplendent 
features of the Master, her sight was restored to her In all 1s glory. 
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Chương Bốn Mươi Ba 
Chapter Forty- Three 


Thiền Và Đức Phật 


Sau khi rời bỏ cung vua, Thái tử Sĩ Đạt Đa đi vào rừng khổ hạnh. 
Có rất nhiều đạo sĩ đang thực hành khổ hạnh tại đó. Thái tử đến xin 
chỉ giáo một một vị trưởng lão: “Làm sao mới được giác ngộ và giải 
thoát?” Vị trưởng lão đáp: “Chúng tôi siêng năng tu hành khổ hạnh, chỉ 
mong sau khi chết được lên Thiên giới hưởng lạc, chứ không biết cái gì 
gọi là giác ngộ hay giải thoát cả.” Vị trưởng lão tiếp theo: “Phương 
pháp hành xác của chúng tôi là đói thì ăn rễ cỏ, vỏ cây, hoa quả. Có 
lúc chúng tôi đội nước lạnh lên đầu suốt ngày. Có lúc thì chúng tôi ngủ 
cạnh lửa nóng cho cơ thể bị nóng đỏ. Có lúc thì chúng tôi treo ngược 
trên những cành cây. Chúng tôi thực hành khổ hạnh bằng nhiều cách 
khác nhau và mục đích là để thờ mặt trời, mặt trăng, các vì sao, hay 
nước chảy và lửa hồng. Sau khi nghe những lời giải thích của vị trưởng 
lão, vị Thái tử vốn thông minh biết ngay là những người này chả biết 
gì đến vấn đề sanh tử, họ đã không thể tự cứu mình nói chi đến cứu độ 
những chúng sanh khác. Sau đó Thái Tử Tất Đạt Đa đến gặp ngài A 
La La, rồi ngài Uất Đầu Lam Phất. Trong thời gian ngắn, Thái Tử đều 
thông hiểu hết tất cả những điều mà các đạo sư nầy đã chỉ dạy. Nhưng 
Ngài vẫn chưa thỏa mãn, và tự nhủ: “Các vị Thầy của Ta mặc dầu là 
những đạo sư thánh thiện, nhưng những lời chỉ giáo của họ vẫn chưa 
giúp con người chấm dứt khổ đau. Nên Ta phải tự mình cố gắng tìm ra 
chân lý.” Thế là Thái tử quyết định rời bỏ khổ hạnh lâm để hướng về 
vùng tu của các Ẩn sĩ. Ngài lên núi Gaya để tự mình khổ tu và tham 
thiển nhập định. Sự khổ hạnh của Thái tử rất đơn giản, mỗi ngày Ngài 
chỉ ăn một chút lúa mì và lúa mạch trong khi chuyền tâm tu trì nên cơ 
thể của Ngài ngày càng yếu dần. Thân thể của ngài mất đi vẻ đẹp 
trong sáng, bao phủ đây bụi đất dơ dáy. Nhìn ngài chẳng khác gì một 
bộ xương đang sống. Nhưng ngài vẫn kiên trì không chịu từ bỏ sự khổ 
hạnh. Sau sáu năm tu hành khổ hạnh trong rừng, nhưng Ngài vẫn 
không đạt được tận cùng ý nguyện. Ngài thấy khổ hạnh hành xác là 
một sự sai lầm trong việc tự hủy hoại thân thể của chính mình. Cuối 
cùng Thái tử nghĩ rằng việc lớn giác ngộ và giải thoát không thể bằng 
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tu hành khổ hạnh mà được. Để tìm ra chân lý, ngài phải theo con 
đường trung đạo nằm giữa cuộc sống quá dục lạc và quá khổ hạnh. 

Sau khi Thái tử Tất Đạt Đa dứt bổ đời sống vương giả, cùng tên 
hầu cận là Xa Nặc thắng yên cương cùng trốn ra khỏi cung, đi vào 
rừng sâu, xuất gia tầm đạo. Ban đầu, Thái tử đến với các danh sư tu 
khổ hạnh như Alara Kalama, Uddaka Ramaputta, những vị nầy sống 
một cách kham khổ, nhịn ăn nhịn uống, dãi nắng dầm mưa, hành thân 
hoại thể. Tuy nhiên ngài thấy cách tu hành như thế không có hiệu quả, 
Ngài khuyên nên bỏ phương pháp ấy, nhưng họ không nghe. Thái tử 
bèn gia nhập nhóm năm người tu khổ hạnh và ngài đi tu tập nhiều nơi 
khác, nhưng đến đâu cũng thấy còn hẹp hòi thấp kém, không thể giải 
thoát con người hết khổ được. Thái tử tìm chốn tu tập một mình, quên 
ăn bỏ ngủ, thân hình mỗi ngày thêm một tiểu tụy, kiệt sức, nằm ngã 
trên cỏ, may được một cô gái chăn cừu đổ sữa cứu khỏi thần chết. Từ 
đó, Thái tử nhận thấy muốn tìm đạo có kết quả, cần phải bồi dưỡng 
thân thể cho khỏe mạnh. Sau sáu năm tầm đạo, sau lần Thái tử ngồi 
nhập định suốt 49 ngày đêm dưới cội Bồ Đề bên bờ sông Ni Liên tại 
Gaya để chiến đấu trong một trận cuối cùng với bóng tối si mê và dục 
vọng. Trong đêm thứ 49, lúc đầu hôm Thái tử chứng được túc mệnh 
minh, thấy rõ được tất cả khoảng đời quá khứ của mình trong tam giới; 
đến nửa đêm Ngài chứng được Thiên nhãn minh, thấy được tất cả bản 
thể và nguyên nhân cấu tạo của vũ trụ; lúc gần sáng Ngài chứng được 
Lậu tận minh, biết rõ nguồn gốc của khổ đau và phương pháp dứt trừ 
đau khổ để được giải thoát khỏi luân hồi sanh tử. Thái tử Sĩ Đạt Đa đã 
đạt thành bậc Chánh Đẳng Chánh Giác, hiệu là Thích Ca Mâu Ni Phật. 

Theo các tông phái Thiền thì Phật tử chấp nhận rằng vị Phật lịch sử 
ấy không phải là vị thần tối thượng, cũng không phải là đấng cứu thế 
cứu người bằng cách tự mình gánh lấy tội lỗi của loài người. Người 
Phật tử chỉ tôn kính Đức Phật như một con người toàn giác toàn hảo đã 
đạt được sự giải thoát thân tâm qua những nỗ lực của con người và 
không qua ân điển của bất cứ một đấng siêu nhiên nào. Theo Phật 
giáo, ai trong chúng ta cũng là một vị Phật, nghĩa là mỗi người chúng 
ta đều có khả năng làm Phật; tuy nhiên, muốn thành Phật, chúng ta 
phải đi theo con đường gian truân đến giác ngộ. Trong các kinh điển, 
chúng ta thấy có nhiều sự xếp loại khác nhau về các giai đoạn Phật 
quả. Một vị Phật ở giai đoạn cao nhất không những là một người giác 
ngộ viên mãn mà còn là một người hoàn toàn, một người đã trở thành 
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toàn thể, bản thân tự đây đủ, nghĩa là một người trong ấy tất cả các 
khả năng tâm linh và tâm thần đã đến mức hoàn hảo, đến một giai 
đoạn hài hòa hoàn toàn và tâm thức bao hàm cả vũ trụ vô biên. Một 
người như thế không thể nào đồng nhất được nữa với những giới hạn 
của nhân cách và cá tính và sự hiện hữu của người ấy. Không có gì có 
thể đo lường được, không có lời nào có thể miêu tả được con người ấy. 

Hành Giả Tu Thiển Nên Luôn Nhớ Hình Ảnh Đức Phật trong Kinh 
Pháp Cú: Chẳng ai hơn nổi người đã thắng phục dục tình. Người đã 
thắng phục dục tình không còn bị thất bại trở lại, huống Phật trí mênh 
mông không dấu tích, các ngươi lấy gì mà hòng cám dỗ được (179). 
Người dứt hết trói buộc, ái dục còn khó cám dỗ được họ, huống Phật trí 
mênh mông không dấu tích, các ngươi lấy gì mà hòng cám dỗ được ư? 
(180). Người trí thường ưa tu thiển định, ưa xuất gia và ở chỗ thanh 
vắng. Người có Chánh niệm và Chánh giác bao giờ cũng được sự ái 
kính của Thiên nhơn (181). Được sinh làm người là khó, được sống còn 
là khó, được nghe Chánh pháp là khó, được gặp Phật ra đời là khó 
(182). Chớ làm các điều ác, gắng làm các việc lành, giữ tâm ý trong 
sạch. Ấy lời chư Phật dạy (183). Chư Phật thường dạy: “Niết bàn là 
quả vị tối thượng, nhẫn nhục là khổ hạnh tối cao. Xuất gia mà não hại 
người khác, không gọi là xuất gia Sa-môn.” (184). Chớ nên phỉ báng, 
đừng làm não hại, giữ giới luật tỉnh nghiêm, uống ăn có chừng mực, 
riêng ở chỗ tịch tịnh, siêng tu tập thiển định; ấy lời chư Phật dạy (185). 
Giả sử mưa xuống bạc vàng cũng chẳng thỏa mãn được lòng tham dục. 
Người trí đã biết rõ sự dâm đật vui ít khổ nhiều (186). Thế nên, dù sự 
dục lạc ở cõi trời, ngươi cũng chớ sanh tâm mong cầu. Đệ tử các đấng 
Giác ngộ, chỉ mong cầu diệt trừ ái dục mà thôi (187). Vì sợ hãi bất an 
mà đến quy-y thần núi, quy-y rừng cây, quy-y miễu thờ thọ thần (188). 
Nhưng đó chẳng phải là chỗ nương dựa yên ổn, là chỗ quy-y tối 
thượng, ai quy-y như thế khổ não vẫn còn nguyên (189). Trái lại, quy-y 
Phật, Pháp, Tăng, phát trí huệ chơn chánh (190). Hiểu thấu bốn lẽ 
mầu: biết khổ, biết khổ nhân, biết khổ diệt và biết tám chi Thánh đạo, 
diệt trừ hết khổ não (191). Đó là chỗ quy-y an ổn, là chỗ quy-y tối 
thượng. Ai quy-y được như vậy mới giải thoát khổ đau (192). Rất khó 
gặp được các bậc Thánh nhân, vì chẳng thường có. Phàm ở đầu có vị 
Thánh nhơn ra đời thì gia tộc đó được an lành (193). Hạnh phúc thay 
đức Phật ra đời! Hạnh phúc thay diễn nói Chánh pháp! Hạnh phúc thay 
Tăng già hòa hợp! Hạnh phúc thay dõng tiến đồng tu! (194). Kẻ nào 
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cúng dường những vị đáng cúng dường, hoặc chư Phật hay đệ tử, 
những vị thoát ly hư vọng, vượt khỏi hối hận lo âu (195). Công đức của 
người ấy đã cúng dường các bậc tịch tịnh vô úy ấy, không thể kể lường 
(196). 

Lịch sử Phật giáo còn lưu truyền lại cho những thế hệ sau này của 
chúng ta một bức thông điệp vô giá của Đức Phật liên quan đến sự Tu 
Tập Thiển Định. Thông điệp vô giá của Đức Phật hay Tứ Diệu Đế là 
một trong những phần quan trọng nhất trong giáo pháp của Đức Phật. 
Đức Phật đã ban truyền thông điệp này nhằm hướng dẫn nhân loại đau 
khổ, cởi mở những trói buộc bất toại nguyện để đi đến hạnh phúc, 
tương đối và tuyệt đối (hạnh phúc tương đối hay hạnh phúc trần thế, 
hạnh phúc tuyệt đối hay Niết Bàn). Đức Phật nói: “Ta không phải là 
cái gọi một cách mù mờ “Thần linh' ta cũng không phải là hiện thân 
của bất cứ cái gọi thần linh mù mờ nào. Ta chỉ là một con người khám 
phá ra những gì đã bị che lấp. Ta chỉ là một con người đạt được toàn 
giác bằng cách hoàn toàn thấu triệt hết thảy những chân lý.” Thật vậy, 
đối với chúng ta, Đức Phật là một con người đáng được kính mộ và tôn 
sùng, không phải chỉ như một vị thầy mà như một vị Thánh. Ngài là 
một con người, nhưng là một người siêu phàm, một chúng sanh duy 
nhất trong vũ trụ đạt đến tuyệt luân tuyệt hảo. Tất cả những gì mà 
Ngài thành đạt, tất cả những gì mà Ngài thấu triệt đều là thành quả 
của những cố gắng của chính Ngài, của một con người. Ngài thành tựu 
sự chứng ngộ tri thức và tâm linh cao siêu nhất, tiến đến tuyệt đỉnh của 
sự thanh tịnh và trạng thái toàn hảo trong những phẩm hạnh cao cả 
nhất của con người. Ngài là hiện thân của từ bi và trí tuệ, hai phẩm 
hạnh cao cả nhất trong Phật giáo. Đức Phật không bao giờ tự xưng 
mình là vị cứu thế và không tự hào là mình cứu rỗi những linh hồn theo 
lối thần linh mặc khải của những tôn giáo khác. Theo Đức Phật, chỉ 
qua thiền tập liên tục chúng ta có thể thấy được tâm thanh tịnh. Chỉ có 
thiển tập liên tục, chúng ta có thể vượt qua trạng thái tâm dong ruỗi và 
xã bỏ những loạn động. Cùng lúc chính nhờ thiển tập mà chúng ta có 
thể tập trung tư tưởng để quán sát những gì khởi lên trong tư tưởng, 
trong thân, trong cảm thọ, nghe, nếm, ngữi và tưởng tượng, vân vân. 
Qua thiển tập liên tục, chúng ta có thể quán sát rằng tất cả là vô 
thường, từ đó chúng ta có khả năng buông bỏ, và Niết bàn hiển hiện 
ngay lúc chúng ta buông bỏ tất cả. Thông điệp của Ngài thật đơn giản 
nhưng vô giá đối với chúng ta: “Bên trong mỗi con người có ngủ ngầm 
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một khả năng vô cùng vô tận mà con người phải nỗ lực tính tấn trau 
dồi và phát triển những tiềm năng ấy. Nghĩa là trong mỗi con người 
đều có Phật tánh, nhưng giác ngộ và giải thoát nằm trọn vẹn trong tầm 
mức nỗ lực và cố gắng của chính con người.” 


Zen and the Buddha 


After Prince Siddhartha left the royal palace, he wandered In the 
Íforest of ascetics. There were many practicing ascetics. The Prince 
consulted one of the elders: “How can Ï attain true enlightenment and 
emanicipation?” The elder replied: “We practice asceticism diligently, 
hoping that upon our death we could be reborn In the heavens to enJoy 
happIiness We dont know anything about enliphtenment and 
emancipation.” The elder added: “Ihe way we take to the ascetIcism 1s 
that when we are hungry, we eat gørassroots, bark, flowers, and fruIts. 
Sometimes we pour cold water on our heads all day long. Sometimes 
we sleep by a fire, allowing the body to be baked and tanned. 
Sometimes we hang ourselves upside down on tree branches. We 
practice In different ways, the purpose of which 1s to worship the sun, 
moon, stars, the running water and the blazing fire.” After listening to 
the explanations of this elder, the wise Prince knew that they had 
practically no knowledge of the problems of life and death and they 
could not even redeem themselves, not fo menflon saving other 
senfilent beings. The ascetics were merely Inflicting sufferings upon 
themselves. Then Prince Siddhartha came to study with Masters Arada 
and Udraka. In a short time he mastered everything they had to teach 
him. But still he was not satisfied. “My teachers are holy people, but 
what they taught me does not bring an end to all suffering. I must 
confinue to search for the Truth on my own.” So the Prince decided to 
relinquish this kind of ascetic life, left the forest and headed towards 
other places where the hermits were. He came to Gaya HIII to practice 
asceticism and meditation. The life which the Prince led was very 
simple. He Just ate a little wheat and barley everyday while devoting 
all his energy to his practice. So his body became thinner by the day. 
His body lost 1s radiance and became covered with dust and dirt. 
Eventually he looked like a living skeleton. But he still refused to give 
up his practices. Affer six years of ascetic practice, the Prince could not 
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reach his goal. He realized that it was a mistake to punish his body like 
that. Finally he realized that the major Issue of enlightenment and 
emancipation could never be achieved through ascetic pracficing alone. 
To find the Truth, he must follow a middle path between too much 
pleasure and too much paIn. 

After Prince Siddhartha Gautama decided to leave behind His 
pñnncely life. After his groom Chandala saddled His white horse, He 
rode off the royal palace, toward the dense forest and became a 
wandering monk. First, He studied under the guidance of the leading 
masters of the day such as Alara Kalama and Uddaka Ramaputta. He 
learned all they could teach Him; however, He could not find what He 
was looking for, He Joined a group of five mendicants and along with 
them, He embarked on a life of ausferity and particularly on starvation 
as the means which seemed most likely to put an end to birth and 
death. In His desire for quietude He emaciated His body for six years, 
and carried out a number of strict methods of fasting, very hard for 
ordinary men to endure. The bulk of His body was greatly reduced by 
this self-torture. His fat, flesh, and blood had all gone. Only skin and 
bone remained. One day, worn out He fell to the ground in a dead 
faint. ÀA shepherdess who happened to pass there gave Him milk to 
drink. Slowly, He recovered His body strength. His courage was 
unbroken, but His boundless 1ntellect led Him to the decIsion that from 
now on He needed proper food. He would have certainly died had He 
not realized the futility of self-mortification, and decided to practice 
moderation Instead. Then He went Into the NarranJana river to bathe. 
The five mendicants left Him, because they thought that He had now 
turned away from the holy life. He then sat down at the foot of the 
Bodhi tree at Gaya and vowed that He would not move until He had 
affained the Supreme Enlightenment. After 49 days, at the beginning of 
the night, He achieved the “Knowledge of Former Existence,” 
recollecting the successive serles of His former births In the three 
realms. At midnight, He acqurred the “Supreme Heavenly Eye,” 
perceiving the spirit and the origin of the Creation. Then early next 
morning, He reached the state of “All Knowledge,” realizing the origin 
of sufferings and discovering the ways to eliminate them so as to be 
liberated from birth-death and reincarnatlon. He became Anuttara 
Samyak-Sambodhi, His tile was Sakyamuni Buddha. 
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According to the Zen sects, Buddhists accept the historic 
Sakyamumi Buddha neither as a Supreme Detty nor as a savior who 
rescues men by taking upon himself the burden of their sins. Rather, 1t 
verenates him as a fully awakened, fully perfected human being who 
aftained liberation of body and mind through his own human efforts and 
not by the grace of any supernatural being. According to Buddhism, we 
are all Buddhas from the very beginning, that means everyone of us Is 
potentially a Buddha; however, to become a Buddha, one must follow 
the arduous road to enlightenment. Various classificatlons of the stages 
of Buddhahood are to be found in the sutras. A Buddha In the highest 
stage 1s not only fully enlightened but a Perfect One, one who has 
become whole, complete 1n himself, that 1s, one in whom all spiritual 
and psychic facultiles have come to perfection, to maturity, to a stage of 
perfect harmony, and whose conscIousness encompasses the Infinity of 
the universe. Such a one can no longer be Identiied with the 
limitatons of his individual personality, his individual character and 
exIstence; there 1s nothing by which he could be measured, there are 
no words to describe him. 

Zen Practitoners Should Always Remember the Image of the 
Buddha In the Dharmapada Sutra: No one surpasses the one whose 
conquest 1s not turned Into defeat again. By what track can you lead 
him? The Awakened, the all perceiving, the trackless? (Dharmapada 
179). It 1s difficult to seduce the one that has eradicated all cravings 
and desires. By which way can you seduce him? The trackless Buddha 
of infinite range (Dharmapada 180). Even the gods envy the wise ones 
who are Intent on meditation, who delight in the peace of renunciation 
(Dharmapada 181). It is difficult to obtain birth as a human being; 1t 1s 
difficult to have a life of mortals; 1t 1s đifficult to hear the Correct Law; 
1t 1S eVen rare to meet the Buddha (Dharmapada 182). Not to do evil, to 
do good, to punfy one”s mind, this 1s the teaching of the Buddhas 
(Dharmapada 183). The Buddhas say: “Nirvana Is supreme, 
forebearance 1s the highest austerity. He 1s not a recluse who harms 
another, nor 1s he an ascetic who oppresses others.” (Dharmapada 184). 
Not to slander, not to harm, but to restrain onese]f in accordance with 
the fundamental moral codes, to be moderate 1n eating, to dwell 1n 
secluded abode, to meditate on higher thoughts, this 1s the teaching of 
the Buddhas (Dharmapada 185). Even a shower of gold pIeces cannot 
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satisfy lust. À wIise man knows that lusts have a short taste, but long 
suffering (Dharmapada 186). Even in heavenly pleasures the wise man 
finds no delipht. The disciple of the Supremely Enliphtened One 
delights only In the destruction of craving (Dharmapada 187). Men 
were driven by fear to go to take refuge In the mounfains, In the 
forests, and 1n sacred trees (Dharmapada 188). But that 1s not a safe 
refuge or no such refuge 1s supreme. A man who has gone to such 
refuge, 1s not delivered from all pain and afflictions (Dharmapada 189). 
On the contrary, he who take refuge In the Buddhas, the Dharma and 
the Sangha, sees with right knowledge (Dharmapada 190). With clear 
understanding of the four noble truths: suffering, the cause of suffering, 
the destruction of suffering, and the eighfold noble path which leads to 
the cessation of suffering (Dharmapada 191). That 1s the secure refuge, 
the supreme refuge. He who has gone to that refuge, 1s released from 
all suffering (Dharmapada 192). It 1s difficult to find a man with great 
wisdom, such a man 1s not born everywhere. Where such a wIse man 1s 
born, that family prospers (Dharmapada 193). Happy 1s the birth of 
Buddhas!l Happy 1s the teaching of the True Law!l Happy 1s the 
harmony in the sangha! Happy 1s the discipline of the united onesl 
(Dharmapada 194). Whoever pays homage and offering, whether to the 
Buddhas or their disciples, those who have overcome 1llusions and got 
rid of grief and lamentation (Dharmapada 195). The merit of him who 
reverences such peaceful and fearless Ones cannot be measured by 
anyone (Dharmapada 196). 

Buddhist history still handed down to our generatlons a prIceless 
Message from the Buddha which 1s related to the Cultivation of 
Meditation. Priceless Message from the Buddha or the Four Noble 
Truths 1s one of the most Important parts in the Buddha”s Teachings. 
The Buddha gave this message to suffering humanity for thelr 
guidance, to help them to be rid of the bondage of “Dukkha” and to 
attain happiness, both relative and absolute (relatve happiness or 
worldly happiness, absolute happiness or Nirvana). These Truths are 
not the Buddhaˆs creation. He only re-discovered their existence. The 
Buddha said: “I am neither a vaguely so-called God nor an Incarnation 
of any vaguely so-called God. I am only a man who re-discovers what 
had been covered for so long. Ï am only a man who atfains 
enlightenment by completely comprehending all Noble Truths.” In fact, 
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the Buddha 1s a man who deserves our respect and reverence not only 
as a teacher but also as a Saint. He was a man, but an extraordinary 
man, a unique being ¡In the universe. All his achievements are 
attributed to his human effort and his human understanding. He 
achieved the highest mental and intellectual attainmenfs, reached the 
supreme purIty and was perfect in the best qualitles of human nature. 
He was an embodiment of compassion and wisdom, two noble 
pñmnciples in Buddhism. The Buddha never claimed to be a savior who 
tried to save “souls' by means of a revelation of other religions. 
According to the Buddha, only through continuous medifation we can 
perceive our mind clearly and purely. Only through continuous 
medifation we can gradually overcome mental wandering and abandon 
conceptual distractions. At the same time we can focus our mind within 
and observe whatever arises (thoughts, sensations of body, hearing, 
smelling, tasting and Iimages). Through continuous medifation we are 
able to contemplate that they all are Impermanent, we then develop the 
ability to let go of everything. Nirvana appears right at the moment we 
let go of everything. The Buddhaˆs message 1s simple but priceless to 
all of us: “Infinite potentialitles are latent in man and that 1t must be 
man”s effort and endeavor to develop and unfold these possibilities. 
That 1s to say, 1n each man, there exists the Buddha-nature; however, 
deliverance and enlightenment lie fully withn manìs effort and 
endeavor.” 
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Chương Bốn Mươi Bốn 
Chapter For£y-Four 


Thiền Và Quy-Y Tam Bảo 


Người Phật tử, kể cả hành giả tu thiển, mà không quy y Tam Bảo 
sẽ có nhiều vấn để trở ngại cho sự tiến bộ trong tu tập. Thứ nhất, 
không có dịp thân cận chư Tăng (Tăng Bảo) để được chỉ dạy dẫn dắt. 
Kinh Phật thường dạy, “không quy y Tăng dễ đọa súc sanh.” Không 
quy-y Tăng chúng ta không có gương hạnh lành để bắt chước, cũng 
như không có ai đưa đường chỉ lối cho ta làm lành lánh ác, nên sĩ mê 
phát khởi, mà sĩ mê là một trong những nhân chính đưa ta tái sanh vào 
cõi súc sanh. Thứ nhì, không có dịp thân cận Pháp để tìm hiểu và phân 
biệt chánh tà chân ngụy. Do đó tham dục dấy lên, mà tham dục là một 
trong những nhân chính để tái sanh vào cõi ngạ quỷ. Vì thế mà kinh 
Phật luôn dạy, “không quy y pháp dễ đọa ngạ quỷ”. Thứ ba, không 
được dịp thân cận với chư Phật chẳng những không cảm được hồng ân 
của quý ngài, mà không có dịp bắt chước đức từ bi của các Ngài. Do 
đó sân hận ngày một tăng, mà sân hận là một trong những nguyên 
nhân chính của địa ngục. Vì thế mà kinh Phật luôn dạy, “không quy y 
Phật dễ bị đọa địa ngục”. Muốn quy y Tam Bảo, trước hết người Phật 
tử nên tìm đến một vị thầy tu hành giới đức trang nghiêm để xin làm lễ 
quy y thọ giới trước điện Phật. Đối với bất cứ người Phật tử nào, quy y 
Tam Bảo là cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác. 

Đối với hành giả tu Thiển, quy y Phật có nghĩa là nhìn nhận rằng 
trong chúng ta ai cũng có hạt giống giác ngộ, và mọi người chúng ta 
đều có khả năng giải thoát. Quy y Phật cũng có nghĩa là về nương tựa 
nơi đức tính cao thượng của đức Phật như vô úy, trí tuệ, từ, bi, hỷ, xả, 
vân vân. Quy y Pháp thần y lương dược. Quy y Pháp có nghĩa là sống 
trong giáo pháp của đức Phật, chân lý của vạn hữu; tức là nhìn nhận sự 
trở về của tâm mình với sự thật. Quy y Tăng đệ tử tuyệt vời của Phật. 
Đối với hành giả tu Thiển, quy y Tăng có nghĩa là dựa vào sự nuôi 
dưỡng về tinh thần với những người có cùng chí hướng với mình; những 
người trong cộng đông Phật giáo có thể hỗ trợ, giúp đỡ và hướng dẫn 
chúng ta trên con đường giác ngộ và giải thoát. Đã là Phật tử thì phải 
quy-y ba ngôi Tam Bảo Phật Pháp Tăng, nghĩa là cung kính nương về 
với Phật, tu theo giáo pháp của Ngài, cũng như tôn kính Tăng Già. 
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Phật tử thệ nguyện không quy y thiên thần quỷ vật, không thờ tà giáo, 
không theo tổn hữu, ác đảng. Quy y là trở về nương tựa. Có nhiều loại 
nương tựa. Khi con người cảm thấy bất hạnh, họ tìm đến bạn bè; khi âu 
lo kinh sợ họ ầm về nương nơi những niềm hy vọng ảo huyền, những 
niềm tin vô căn cứ; khi lâm chung họ tìm nương tựa trong sự tin tưởng 
vào cảnh trời vĩnh cửu. Đức Phật dạy, không chỗ nào trong những nơi 
ấy là những nơi nương tựa thật sự cung ứng cho ta trạng thái thoải mái 
và châu toàn thật sự. Đối với người Phật tử thì chuyện quy-y Tam Bảo 
là chuyện cần thiết. Lễ quy-y tuy là một hình thức tổ chức đơn giản, 
nhưng rất quan trọng đối với Phật tử, vì đây chính là bước đầu tiên trên 
đường tu học để tiến về hướng giải thoát và giác ngộ. Đây cũng là cơ 
hội đầu tiên cho Phật tử nguyện tinh tấn giữ ngũ giới, ăn chay, tụng 
kinh niệm Phật, tu tâm, dưỡng tánh, quyết tâm theo dấu chân Phật để 
tự giúp mình ra khỏi sanh tử luân hồi. Riêng đối với hành giả tu thiền, 
quy-y Tam Bảo là nền tẳng tối cần thiết. Như vậy, nhờ có quy y Tam 
Bảo mà hành giả tu thiền, nhất là hành giả tại gia, biết giữ gìn giới 
luật. Mà thật vậy, giữ gìn giới luật là việc làm tối cần thiết cho việc tu 
tập thiển quán vì nó là một phương thức để duy trì sự trong sạch căn 
bản cho thân, khẩu và ý. Năm giới mà hành giả tu thiển tại gia phải cố 
gắng giữ là không sát sanh, nghĩa là không được giết hại bất cứ một 
sinh mạng nào, ngay cả con muỗi hay con kiến; không trộm cắp, có 
nghĩa là không được lấy những gì không phải là của mình; không tà 
dâm, đối với hành giả tại gia có nghĩa là giữ cho mình được trong sạch; 
không nói láo hay nói những lời mà mình không biết chắc, cũng không 
nói những lời độc ác gây chia rẽ; không uống rượu và sử dụng các chất 
ma túy. 


Zen and Taking Reƒfuge on the Three Gems 


Buddhists Including Zen practitioners who do not take refuge In the 
Three Gems will have a lot of problems for their cultivation. Flirst, 
there 1s no chance to meet the Sangha for guidance. Buddhist sutras 
always say, “If one does not take refuge In the Sangha, It”s easler to be 
reborn Into the animal kingdom.” Not taking refuge In the Sangha 
means that there is no good example for one to follow. If there 1s no 
one who can show us the right path to cultivate all good and eliminate 
all-evil, then Ignorance arises, and Ignorance 1s one of the main causes 
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of rebirth in the animal realms. Second, there 1s no chance to study 
Dharma In order to distinguish right from wrong, good from bad. Thus 
desire appears, and desire 1s one of the main causes of rebirth in the 
hungry ghost. Therefore, Buddhist sutras always say, “1 one does not 
take refuge In the Dharma, 1t 's easler to be reborn in the hungry ghost 
realms.” Third, there 1s not any chance to get blessings from Buddhas, 
nor chance to Iimitate the compassion of the Buddhas. Thus, anger 
Increased, and anger 1s one of the main causes of the rebirth In hell. 
Therefore, Buddhist sutras always say, “1f one does not take refuge in 
Buddha, 1t`s easier to be reborn 1n hell. To take refuge 1n the Triratna, 
a Buddhist must first find a virtuous monk who has seriously observed 
precepts and has profound knowledge to represent the Sangha In 
performing an ordination ceremony. For any Buddhists, taking the three 
Refuges are three 1s the most Imporftant entrance to the great 
enlightenmerit. 

For Zen practitioners, to take refuge In the Buddha as a supreme 
teacher. To take refuge In the Buddha means acknowledging the seed 
of enlightenment that Is within ourselves, and we all have the 
possibility of emancipation. It also means taking refuge 1n those 
qualiies which the Buddha embodies, qualities like fearlessness, 
wisdom, loving kindness, compassion, Joy and letting go, and so on. 
Take refuge In the Dharma as the best medicine in life. Taking refuge 
1n the Dharma means taking refuge in the law, 1n the way things are; If 
1s acknowledging that our mind surrenders to the truth. Take refuge In 
the Sangha, wonderful Buddhaˆs disciples. For Zen practitioners, takIing 
refuge In the Sangha means taking support in those who have the same 
goal with us; those In the Buddhist community who can support, help, 
and guide us to achieve our goals of enlightenment and freedom. Any 
Buddhist follower must attend an Initiation ceremony with the Three 
Gems, Buddha, Dharma, and Sangha, 1.e., he or she must venerate the 
Buddha, follow his teachings, and respect all his ordained disciples. 
Buddhists swear to avoid deities and demons, pagans, and evil religIous 
øroups. AÁ refuge 1s a place where people go when they are distressed 
or when they need safety and security. There are many types of refuge. 
When people are unhappy, they take refuge with their friends; when 
they are worried and friphtened they might take refuge In false hope 
and beliefs. As they approach death, they might take refuge in the 
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belief of an eternal heaven. But, as the Buddha says, none of these are 
true refuges because they do not give comfort and security based on 
reality. Taking refuge in the Three Gems 1s necessary for any 
Buddhists. It should be noted that the Initiation ceremony, though 
simple, 1s the most important event for any Buddhist disciple, since If 1s 
his first step on the way toward liberation and illumination. This 1s also 
the first opportunity for a disciple to vow to diligently observe the five 
precepts, to become a vegetarian, to recite Buddhist sutras, to cultivate 
his own mind, to nurture himself with good deeds, and to follow the 
Buddhaˆs footsteps toward his own enliphtenment. Especially for Zen 
practitioners, taking refuge In the Three Gems 1s an indespensable 
foundation. Therefore, owing to the taking refuge in the Three Gems, 
Zen practitioners, especially lay practiioners, know how to keep 
precepts. In fact, keeping precepts Is extrtemely necessary for 
medifation practice, for 1t 1s a way of maintaining a basic purlfy of 
body, speech, and mind. The five precepts which should be followed 
are: not killing, which means refraining from knowingly taking any life, 
nof even swatfing a mosquito or stepping on an ant; not stealing, which 
means not taking anything which 1s not given; refraining from sexual 
misconduct, for lay practitioners, which means keep our body and mind 
purIty; not lying or speaking falsely or harshly; and not taking 
1ntoxIcants, which means not taking alcohol or drugs. 
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Chương Bốn Mươi Lăm 
Chapter Forfy-Five 


Quy Y Sai Lạc 


Theo Thiền tông, Quy-Y dùng để chỉ sự công bố niềm tin với Phật, 
Pháp và Tăng. Con quay về nương tựa nơi Phật, con quay vỀ nương tựa 
nơi Pháp, con quay về nương tựa nơi Tăng. Từ thời vô thủy, chúng ta 
đã từng quy-y với dục lạc. Bây giờ biết đạo và biết tu, chúng ta cố 
gắng đoạn tuyệt với những thứ ấy. Về nương nơi ba ngôi Tam Bảo hay 
ba ngôi cao quý. Trong Phật giáo, một nơi để về nương là nơi mà 
người ta có thể tựa vào đó để có sự hỗ trợ và dẫn dắt. Trong hầu hết 
các truyền thống Phật giáo, “về nương” hay “tam quy y” hay “Tam 
Bảo”: Phật, Pháp, Tăng được xem như là một hành động chủ yếu để 
trở thành Phật tử. Quy y là công nhận rằng mình cần sự trợ giúp và 
hướng dẫn, và quyết định đi theo con đường của Phật giáo. Quy-Y 
chân thật là một sự thay đổi thái độ, do thấy những chuyện phù phiếm 
thế gian mà ta thường hay bám víu, không có lợi ích gì mà chỉ khiến 
chúng ta quanh quẩn mãi trong vòng luân hồi sanh tử. Phật tử thuần 
thành luôn tìm kiếm sự che chở nơi Đức Phật, nơi giáo pháp của Ngài 
cũng như nơi Tăng già (cộng đồng tu tập theo giáo pháp của Phật). 
Tam quy chính là ba trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì 
nhờ đó mà tam ác đạo được thanh tịnh. Hành giả tu Thiền nên luôn 
nhớ rằng người Phật tử mà không quy y Tam Bảo sẽ có nhiều vấn để 
trở ngại cho sự tiến bộ trong tu tập. Không được dịp thân cận với chư 
Phật chẳng những không cảm được hồng ân của quý ngài, mà không 
có dịp bắt chước đức từ bi của các Ngài. Do đó sân hận ngày một tăng, 
mà sân hận là một trong những nguyên nhân chính của địa ngục. Vì 
thế mà kinh Phật luôn dạy, “không quy y Phật dễ bị đọa địa ngục”. 
Không có dịp thân cận Pháp để tìm hiểu và phân biệt chánh tà chân 
ngụy. Do đó tham dục dấy lên, mà tham dục là một trong những nhân 
chính để tái sanh vào cõi ngạ quỷ. Vì thế mà kinh Phật luôn dạy, 
“không quy y pháp dễ đọa ngạ quỷ”. Không có dịp thân cận chư Tăng 
(Tăng Bảo) để được chỉ dạy dẫn dắt. Kinh Phật thường dạy, “không 
quy y Tăng dễ đọa súc sanh.” Không quy-y Tăng chúng ta không có 
sương hạnh lành để bắt chước, cũng như không có ai đưa đường chỉ lối 
cho ta làm lành lánh ác, nên sĩ mê phát khởi, mà si mê là một trong 
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những nhân chính đưa ta tái sanh vào cõi súc sanh. Theo Phật giáo, 
quy-y sai lạc là không quy-y vào Phật, Pháp, Tăng. Từ vô thỉ, chúng ta 
đã quy-y sai lạc với những lạc thú tạm bợ nhất thời với hy vọng tìm 
thỏa mãn trong những lạc thú này. Ta xem những thứ ấy như một lối 
thoát ra khỏi những chán chường buồn bã của mình, nên chạy theo 
chúng để rồi kết quả cuối cùng cũng vẫn là khổ đau phiền não. Khi 
Đức Phật nói đến quy-y, Ngài khuyên dạy chúng ta nên đoạn tuyệt 
với cái lối đi tìm thỏa mãn một cách vô vọng như vậy. Quy-Y chân 
thật là một sự thay đổi thái độ, do thấy những chuyện phù phiếm mà ta 
thường bám víu, rốt rồi chẳng có ích lợi gì. Một khi chúng ta thấy rõ 
được bản chất bất toại của sự vật mà chúng ta hằng theo đuổi, chúng ta 
nên quyết tâm về nương nơi Tam Bảo. 


False Refuge 


According to the Zen School, Taking Refuge 1s used with the 
meaning of declaration of faith in the Buddha, the Dharma and the 
Sangha. I take refuge In the Buddha, I take refuge In the Dharma, I 
take refuge in the Sangha. From the without beginning time, we have 
been taking refuge In pleasures. Now as we understand Buddhism and 
1fS practices, we try to break out of these pleasures. Take refuge In the 
three Precious Ones, or the Three Refuges. In Buddhism, a refuge 1s 
something on which one can rely for support and guidance. In most 
Buddhist traditions, “going for refuge” in the “three refuges” or “three 
Jewels”: Buddha, Dharma, and Sangha, 1s considered to be the central 
act that establishes a person as a Buddhist. Going for refuge 1s an 
acknowledgment that one requires aid and 1nstruction and that one has 
decided that one 1s committed to following the Buddhist path. Taking 
true refuge Involves a change of our attitude; 1t comes from seeing the 
worthlessness of worldly affalrs we are usually attached to, they only 
cause us to confinue to wander In the cycle of birth and death. Sincere 
Buddhists should always seek ultimate refuge In the Buddha, His 
Dharmas and the Sangha (the spirtual community that practice 
according to the Buddha”s teachings). The three refuges are three of 
the most Important entrances to the great enlightenment; for they purIfy 
the evil worlds. Zen practiioners should always remember that there 
are several problems for a Buddhist who does not take refuge ¡in the 
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Three Gems. There 1s not any chance to get blessings from Buddhas, 
nor chance to Iimitate the compassion of the Buddhas. Thus, anger 
Increased, and anger 1s one of the main causes of the rebirth in hell. 
Therefore, Buddhist sutras always say, “1f one does not take refuge in 
Buddha, 1t's easler to be reborn in hell. There 1s no chance to study 
Dharma In order to distinguish right from wrong, good from bad. Thus 
desire appears, and desire 1s one of the main causes of rebirth in the 
hungry ghost. Therefore, Buddhist sutras always say, “1F one does not 
take refuge In the Dharma, 1t 's easler to be reborn in the hungry ghost 
realms.” There 1s no chance to meet the Sangha for guidance. Buddhist 
sutras always say, “Ilf one does not take refuge In the Sangha, 1s 
easler to be reborn Into the animal kingdom.” Not taking refuge In the 
Sangha means that there 1s no good example for one to follow. If there 
1s no one who can show us the right path to cultivate all good and 
eliminate all-evil, then ignorance arises, and Ignorance Is one of the 
main causes of rebirth in the animal realms. According to Buddhism, 
false refuge means not to take refuge In the Buddha, the Dharma, and 
the Sangha. From the beginningless time, we had taken refuge in 
momentary and transitory pleasures with the hope to find some 
satisfaction in these pleasures. We consider them as a way out Of our 
depression and boredom, only end up with other sufferings and 
afflictions. When the Buddha talked about “taking refuge”, he wanted 
to advise us to break out of such desperate search for satisfaction. 
Taking true refuge Involves a changing of our atfitude; it comes from 
seeing the ultmate worthlessness of the transitory phenomena we are 
ordinarily attached to. When we see clearly the unsatisfactory nature of 
the things we have been chasing after, we should determine to take 
refuge in the Triple Gem. 
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Chương Bốn Mươi Sáu 
Chapter Forfy-Six 


Người Tu Thiền Cầu Pháp 


Từ “học” trong Phật giáo chỉ trạng thái một người phải trải qua 
việc tu tập, trong khi “vô học” chỉ tình trạng một người không còn phải 
trải qua việc tu tập và khỏi phải học hành. Trong nhà Thiển, học đạo 
chính là học tự kỷ, mà học tự kỷ lại là quên đi tự kỷ. Nếu có người hỏi: 
"Vì sao bạn tu hành?" Trong thiên "Hiện Thành Công Án", Thiển sư 
Đạo Nguyên nói: 

"Học Phật đạo là học chính mình. 
Học chính mình là quên đi chính mình. 
Quên chính mình là thấu hiểu vạn pháp. 
Thấu hiểu vạn pháp là 
Thân tâm của mình và người đều giải thoát." 

ý nghĩa của chữ "học" này là "làm đi làm lại một việc không 
ngừng." Chúng ta có thể nói là "học tập", nhưng không nhất thiết là 
học tập cái mới. Có lẽ thuật ngữ tốt hơn là "luyện tập" hay "tu hành". 
Tu Phật đạo là tu chính mình, hay là chỉ sống đời sống của mình. Đây 
được xem là quá trình lặp đi lặp lại không ngừng, không có gì cả mà 
chỉ là đời sống của chính mình. Thiển sư Đạo Nguyên nói: "Học Phật 
đạo là học chính mình." Vậy thì phải học chính mình như thế nào? 
Chúng ta phải tu tập chính mình ra sao? Mặc dầu chúng ta nói "chúng 
ta", nhưng đây thực ra luôn luôn là số ít. Chính là đời sống của một 
người. Đời sống của tôi! Đời sống của bạn! Đời sống của tôi là Phật 
pháp. là Nhất thể; đời sống của bạn là Phật pháp, là Nhất thể. Đức 
Phật Thích Ca Mâu Ni đã thể hội điều này rồi cho nên Ngài mới nói: 
"Kỳ diệu thay! Kỳ diệu thay! Tất cả chúng sinh đều có đủ trí tuệ và 
đức tướng của Như Lai." Không chỉ Ta thôi mà là mỗi cá nhân. Thiền 
sư Đạo Nguyên nói: "Học chính mình là quên đi chính mình." Khi mà 
Phật pháp và đời sống của chúng ta còn tách biệt, khi mà tôi vẫn chưa 
thấy được đời sống là Nhất thể thì vẫn còn trong mê muội. Hễ khi nào 
tôi thấy được Phật pháp và đời sống là hợp nhất thì đó chính là khai 
ngộ. Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng đời sống của chúng ta chính 
là học Phật, chính là tọa Thiên, đời sống chính là Phật Đạo, là đang tu 
tập Phật pháp. Luyện tập đời sống quên chính mình có nghĩa là trở 
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thành tự thân của Đạo một cách chân chánh. Đối với hành giả tu 
Thiền, Đạo ở đây không phải là con đường hay phương hướng. Tất cả 
sự vật đều là Đạo. Mỗi người chúng ta là Đạo. Trong mọi lúc, tất cả 
mọi sự mọi vật đều cùng nhau giải thoát, cùng nhau hiển hiện như một 
cái toàn thể. Đó không phải là hành vi của chính một cá nhân, mà là 
hành vi của tất cả chư Phật, vì trong tọa thiển cái gọi là cá nhân đã 
biến mất. Tất cả mọi hiện tượng trong vũ trụ đều sẽ hợp nhất với hành 
vi cá nhân. Đây là loại "Học Phật" duy nhất, đây là loại tọa thiển duy 
nhất mà hành giả tu Thiền nên luôn hiểu. 

Kỳ thật, Phật pháp quý báu như viên ngọc "Như Ý" có khả năng 
ban phát tất cả tài vật hay đồ dùng mà chúng sanh mong muốn, nhưng 
lại bị quên lãng trong chéo áo; và rồi người ta lại đi tìm kiếm nó từ bên 
ngoài. Theo Kinh Duy Ma Cật, lúc ngài Xá Lợi Phất tháp tùng ngài 
Văn Thù Sư Lợi đến thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật. Lúc bấy giờ ngài 
Xá Lợi Phất thấy trong nhà ông Duy Ma Cật không có giường ngồi chi 
hết, mới nghĩ rằng: “Các Bồ Tát và hàng đệ tử đây sẽ ngồi nơi đâu?” 
Trưởng giả Duy Ma Cật biết được ý đó, liền nói với ngài Xá Lợi Phất 
rằng: “Thế nào, nhân giả vì pháp mà đến hay vì giường ngồi mà đến?” 
Xá Lợi Phất đáp: “Tôi vì Pháp mà đến, chớ không phải vì giường 
ngồi.” Ông Duy Ma Cật nói: “Ngài Xá Lợi Phất! Vả chăng người cầu 
Pháp, thân mạng còn không tham tiếc, huống chi là giường ngồi. Vả 
người cầu Pháp không phải có sắc, thọ, tưởng, hành, thức mà cầu; 
không phải có giới (18 giới), nhập (12 nhập) mà cầu; không phải có 
dục giới, sắc giới, vô sắc giới (tam giới) mà cầu. Ngài Xá Lợi Phất! Vả 
chăng người cầu Pháp không đắm trước nơi Phật mà cầu, không đắm 
trước nơi Pháp mà cầu, không đắm trước nơi chúng Tăng mà cầu. Vả 
người cầu Pháp không thấy khổ mà cầu, không đoạn tập mà cầu, 
không đến chứng diệt, tu đạo mà cầu. Vì sao? Vì pháp không hý luận. 
Nếu nói “ta phải thấy khổ, đoạn tập, chứng diệt, tu đạo, đó là hý luận 
chứ không phải cầu pháp.` Ngài Xá Lợi Phất! Pháp là tịch diệt, nếu 
thực hành pháp sanh diệt là cầu pháp sanh diệt, chứ không phải cầu 
pháp. Pháp là không nhiễm, nếu nhiễm nơi pháp cho đến Niết Bàn, đó 
là đắm nhiễm, chứ không phải cầu pháp. Pháp không chỗ làm, nếu làm 
nơi pháp, đó là chỗ làm chứ không phải cầu pháp. Pháp không thủ xả, 
nếu thủ xả pháp, đó là thủ xả, chứ không phải cầu pháp. Pháp không 
xứ sở, nếu chấp trước xứ sở, đó là chấp trước nơi xứ sở chứ không phải 
cầu pháp. Pháp không có tướng, nếu nhân tướng mà biết, đó là cầu 
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tướng chứ không phải cầu pháp. Pháp không thể trụ, nếu trụ nơi pháp, 
đó là trụ nơi pháp chứ không phải cầu pháp. Pháp không thể thấy, 
nghe, hay, biết, nếu làm theo thấy, nghe, hay, biết, đó là thấy nghe hay 
biết chứ không phải cầu pháp. Pháp là vô vi, nếu làm hữu vi là cầu 
hữu vi chứ không phải cầu pháp. Vì thế, ngài Xá Lợi Phất! Nếu người 
cầu pháp, đối với tất cả pháp, không có cầu đến. Hành giả tu Thiền 
nên luôn nhớ đừng cầu Phật bằng sắc tướng hay âm thanh, vì những 
thứ nầy không phải là Phật. Những ai mong cầu Phật bằng sắc tướng 
âm thanh là đang theo tà đạo. Phật chính là sự giác ngộ Bồ Đề và con 
đường tầm Phật phải là sự chứng ngộ đạo quả Bồ Đề. 


Zen Pracfitioners Seek to Learn and PracHice Dharma 


The term “training” in Buddhism refers to the stage 1n which one 
must undergo religIous exercises, while “trained” refers to the stage In 
which one no longer need undergo any religious exercise and 1s 
beyond learning. In Zen, to study the Buddha Way 1s to study the self. 
To study the self 1s to forget the self. How do you answer when 
someone asks you, "Why do you practice?” In the GenJo Koan, Zen 
master Dogen says, 

”Ƒo study the Buddha Way 1s to study the self. 
To study the self 1s to forget the self. 
To forget the self 1s to be enlightened by 
The ten thousand dharmas. 
To be enlightened by 
The ten thousand dharmas 1s to free 
Ones body and mind and those of others” 

The word ”study" 1s more like "to repeat some thing over and over 
and over." We could also say "to learn,” but not necessarily to learn 
something new. Perhaps an even better word would be "practice". To 
practice the Buddha Way 1s to practice oneself, or Just live life. Thịis 
seeminply repetitive precess 1s nothing but one's own life. Zen master 
Dogen says, “To study the Buddha Way 1s to study the self.” How do 
we study ourselves? How do we practice ourselves? Even though we 
say "we”, but It 1s always singular. One's life! My life! Your life! The 
Buddha dharma, the One Body, 1s completely one's life, completely my 
le, completely your life. Sakyamuni himself found this out. That 1s 
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why he said: "How wonderful! [ and everyone In the universe are 
enlightened." Not Just L, but everyone. Zen master Dogen says, "”lo 
study the self 1s to forget the self." When the Buddha dharma and my 
life are separate, when I do not see that my life 1s the One Body, that 1s 
a delusion. When I see that they are together, that is the so-called 
enlightened life. Zen practitioners should always remember that study 
the Buddha Way 1s our life, sitting meditation (Zazen) 1s our life too, 
the life of the Buddha Way, the way to practice the Buddha dharma. To 
study this life and to forget the self means to truly be the Way. For Zen 
practitloners, the Way 1s not a path or a direction. The Way 1s 
everything. Each of us 1s the Way. At each moment, everything 1s 
altogether liberated, manifesting as a whole. lt Is not ones own 
activity, for In siting medifation the so-called "one” has disappeared, 
but the activity of all the Buddhas. All phenomena of the entire 
universe are unified with one's own activity. Thịs 1s the only kind of 
studying the Buddha Way; this 1s the only kind of sitting meditation 
which Zen practitioners should always appreciate. 

In fact, Buddhist Teachings as a Mami pearl, which has the power 
to grant any wish or desire, with regard to materlal possession, to all 
senfilent beings, but left forgotten in the corner of a coat; and then 
people try to seek 1t from outside. According to the Vimalakirti Sutra, 
when Sariputra accompanied ManJusrti Bodhisatva to call on 
Vimalakiriti to enquire after his health. Sariputra saw no seats In the 
room and thought: “Where do the Bodhisattvas and chief disciples sit?” 
Vimalakirti khew of Sariputraˆs thought and asked him: “Virtuous One, 
do you come here for a seat or for the Dharma?” Sariputra replied: “I 
come here for the Dharma and not for a seat.” Vimalakirti said: “Hey 
Saripufra, he who searches for the Dharma does not even cling to his 
body and life, still less to a seat, for the quest of Dharma 1s not related 
to (the Ífive agsregates): form (rupa), sensation (vedana), conception 
(sanJna), discrimination (samskara) and consciousness (vijnana); to the 
eighteen fields of sense (dhatu: the six organs, their obJects and theIr 
perceptions); to the twelve entrances (ayatana: the six organs and six 
sense data that enter for or lead to discrimination); and to the worlds of 
desire, form and beyond form. Sariputra, a seeker of the Dharma does 
not cling to the Buddha, the Dharma and the Sangha. A seeker of the 
Dharma does not hold the view of suffering, of cutting off all the 
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accumulated causes thereof to put an end to 1t by treading the path to 
nirvana (¡.e. the four noble truths). Why 1s it so? Because the Dharma 
1s beyond all sophistry. For If one says: “Because I see suffering, Ï cut 
Off 1fs accumulated causes to wipe 1t out by treading the path thereto', 
this 1s mere sophistry and 1s not the quest of the Dharma. “Sariputra, 
the Dharma 1s called nirvana (the condition of complete serenity and 
ultimate extinction of reincarnation); 1ƒ you ø1ve rise to (the concept of) 
birth and death, this 1s a search for birth and death and 1s not the quest 
of Dharma. The Dharma 1s (absolute and) Immaculate, but 1Ÿ you are 
defiled by the (thought of) Dharma and even that of nirvana, this 1S 
pollution which runs counter to the quest of Dharma. Dharma cannot be 
practiced and If it 1s put Into practice, this implies something (1I.e. an 
obJect) to be practiced and 1s not the quest of Dharma. Dharma 1s 
beyond grasping and reJecting, and If you grasp or reJect 1t, this 1S 
graspIing or reJecting (something else) but not the quest of Dharma. 
Dharma 1s beyond position but 1F you give It a place, this 1s clinging to 
space but not the quest of Dharma. Dharma 1s formless but 1ƒ you rely 
on form to conceive the Dharma, this 1s search for form but not the 
quest of Dharma. Dharma 1s not an abode but If you want to stay 1n 1t 
this 1s dwelling In (an obJective) Dharma, but not the quest of 
(absolute) Dharma. Dharma can be neither seen, nor heard nor felt nor 
known but If you want to see, hear, feel and know 1t, this 1s the 
functioninng of your (discriminatory) seeing, hearing, feeling and 
knowing but not the quest of Dharma. Dharma 1s (transcendentally) 
Inactive (wu wel) but If you are set on worldly activitles, this 1S a 
search for the worldly way of le but not the quest of Dharma. 
Therefore, Sariputra, the quest of Dharma does not Imply seeking 
anything whatsoever.” Zen practitioner should always remember not to 
seek a Buddha by his form or his sound because neither the form nor 
the sound 1s the real Buddha. Those who seek Buddha by form and 
sound are on the wrong path. The true Buddha 1s Enlightenment and 
the true way to know Buddha 1s to realize Enlightenmernt. 
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Chương Bốn Mươi Bảy 
Chapter For(y-Seven 


Hành Giả Tu Thiền & “Vi Diệu Pháp ” 


Vi Diệu Pháp là tạng thứ ba trong Tam Tạng Kinh Điển, đó là 
“Tạng Luận,” do ngài Ca Chiên Diễn (Katyayana) trùng tụng, chứa 
đựng những bài luận bàn thảo về những giáo lý chính yếu của đạo 
Phật. Luận Tạng bao gồm phân giải thích và biện luận kinh điển hay 
những lời Phật dạy. Luận Tạng đầu tiên được mọi người công nhận là 
của ngài Đại Ca Diếp, một đệ tử của Phật biên soạn, nhưng mãi về sau 
nầy mới hoàn thành. Luận Tạng tập trung chính yếu vào triết học và 
tâm lý học, thường được gọi tắt là Luận. Những lời giảng và phân tích 
về các hiện tượng tâm thần và tâm linh chứa đựng trong những thời 
thuyết pháp của Phật và các đệ tử của Ngài. Bộ Luận Tạng đã được 
dịch sang Hoa ngữ gồm ba phần: Đại Thừa Luận, Tiểu Thừa Luận, và 
Tống Nguyên Tục Nhập Tạng Chư Luận (960-1368 sau Tây Lịch). Đây 
cũng là cơ sở giáo lý chủ yếu của phái Nam Tông. Vi Diệu Pháp là 
tạng thứ ba trong Tam Tạng Kinh Điển Phật Giáo của trường phái Phật 
giáo Nguyên Thủy. Mặc dù hầu hết các trường phái Phật giáo nguyên 
thủy đều có bộ luận tạng riêng của họ, nhưng chỉ có hai bộ còn đến 
ngày nay: I) Thuyết Nhất Thiết Hữu Bộ A Tỳ Đạt Ma, còn bản Hoa 
ngữ và Tây Tạng; và 2) A Tỳ Đạt Ma Phật Giáo Nguyên Thủy, bản 
chữ Pali. Ngày nay chúng ta còn có hai bản sao và hiệu đính của luận 
tạng A Tỳ Đạt Ma: một bộ 7 cuốn bằng tiếng Pali , và một bộ 7 cuốn 
được lưu giữ bằng tiếng Hoa, nhưng theo nguyên bản tiếng Phạn. Kinh 
bản tiếng Pali của truyền thống Thượng Tọa Bộ, kinh bản Sanskrit của 
Hữu Bộ. Vào khoảng 7 thế kỷ sau khi nguyên bản A Tỳ Đạt Ma được 
trước tác, những giáo lý của cả hai truyền thống A Tỳ Đàm sau cùng 
được biên tập thành pháp điển, có lẽ vào khoảng 400 đến 450 sau Tây 
lịch. Tác phẩm này được ngài Phật Âm thực hiện cho Thượng Tọa Bộ 
ở Tích Lan, và Thế Thân cho Hữu Bộ ở vùng Bắc Ấn. Sau năm 450 
sau Tây lịch, có rất ít, nếu không phải là không có, một sự phát triển 
nối tiếp những lý thuyết của A Tỳ Đạt Ma. 

Phải nhận rằng văn pháp của A Tỳ Đạt Ma rất khô khan và không 
hấp dẫn. Cách luận giải những chủ để khác nhau trong đó giống như 
tài liệu mà người ta mong thấy trong một bài khái luận về kế toán, hay 
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một cuốn sách giáo khoa về cơ học hay vật lý. Văn pháp bóng bẩy lôi 
cuốn không thiếu trong văn chương Phật giáo khi nó được dùng để 
hoằng hóa đạo pháp, hay cảm hóa tín đồ. Nhưng A Tỳ Đạt Ma chỉ 
dành riêng cho thành phần tinh hoa nhất của Phật giáo, và hình như trí 
Tuệ thủ đắc từ việc đọc những cuốn sách đó đủ là một phần thưởng và 
khích lệ của việc học hỏi, nhất là việc tu thiển. Thí dụ như trong Thắng 
Pháp Yếu Luận, một trong những bộ luận của Câu Xá Tông, trong đó 
tất cả các pháp được chia làm hữu vi và vô vi. Những pháp nầy đều là 
hữu vi, tổng cộng có 72, cùng với 3 pháp vô vi tạo thành 5 bộ loại với 
75 pháp, bao gồm Hữu Vi Pháp, Vô Vi Pháp, Vô Tỷ Pháp (Pháp cao 
tột không gì có thể so sánh được), Đối Pháp (Pháp đối quán hay đối 
hướng, hay trí đối cảnh, nghĩa là dùng trí huệ của bậc Thánh đạo vô 
lậu để đối quán cái lý của tứ đế Niết Bàn), và Hướng Pháp (Nhân 
hướng quả). Ngoài ra, Vi Diệu Pháp còn có các bộ A Tỳ Đạt Ma Phát 
Trí Luận hay Bát Kiền Độ Luận của Ca Đa Diễn Ni Tử, do Tỳ kheo 
Ấn Độ Cà Đa Diễn Ni Tử soạn vào khoảng thế kỷ thứ nhất sau Tây 
Lịch (có thuyết nói vào khoảng năm 300 sau khi Phật nhập diệt) và 
được ngài Huyền Trang dịch sang Hoa ngữ vào khoảng những năm 656 
và 659. Lục Túc Luận (viết về Bát Kiểền Độ Luận) bao gồm Phẩm 
Loại Túc Luận, được viết bởi ngài Thế Hữu; Thức Thân Túc Luận, 
được viết bởi ngài Đề Bà Thiết Ma; Pháp Uẩn Túc Luận, được viết bởi 
ngài Xá Lợi Phất; Thi Thiết Túc Luận, được viết bởi ngài Mục Kiển 
Liên; Giới Thân Túc Luận, được viết bởi ngài Phú Lâu Na; Tập DỊ 
Môn Túc Luận, được viết bởi ngài Đại Câu Thi La; Đại Tỳ Bà Sa 
Luận, được viết bởi Parsva, được dịch ra Hán văn thành 200 quyển. Bệ 
Bà Sa Luận (Tỳ Ba Sa Luận), được dịch ra Hán văn thành 14 quyển. Ở 
Trung Hoa có hai bản lưu truyền của Tỳ Bà Sa. Đại bộ 200 quyển và 
tiểu bộ 14 quyển. Tuy nhiên, chúng ta không thể đoan chắc rằng bộ 
nào là bản tóm tắc của bộ kia. Nhưng theo nhiều quan điểm chúng ta 
có thể tin rằng bộ lớn thuộc phái Kashmir và bộ nhỏ thuộc phái Kiện 
Đà La. A Tỳ Đàm Tâm Luận, được viết bởi Pháp Thượng, dịch ra Hán 
văn vào năm 391 sau Tây Lịch. A Tỳ Đạt Ma Tâm Luận được viết 
trước hay sau cuộc kết tập kinh điển của vua Ca Sắc Nị Ca, bởi Pháp 
Thượng (Dharmamottara), một cao Tăng thuộc chi phái ở Kiện Đà La. 
Tác phẩm nầy được dịch sang Hán văn vào năm 391 sau Tây Lịch. 
Một bản chú giải về tác phẩm nầy là Tạp A Tỳ Đàm Tâm Luận, do 
Pháp Cứu, một đồ đệ của Pháp Thượng soạn thảo. Tác phẩm nầy trở 
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thành bản văn căn bản của chi phái Kiện Đà La và sau cùng là của 
phái A Tỳ Đàm Trung Hoa. Tạp A Tỳ Đàm Tâm Luận, được viết bởi 
ngài Pháp Cứu, Hán dịch vào năm 426 sau Tây Lịch. Kể từ đó, học 
phái A Tỳ Đàm được thành lập ở Trung Quốc. A Tỳ Đạt Ma Câu Xá 
Luận, viết bởi Thế Thân. A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận (Tổng Minh 
Luận). A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận, kho báu Vi Diệu Pháp, phản ảnh 
VIỆC chuyển từ Tiểu Thừa (Hinayana) sang Đại Thừa (Mahayana) được 
Ngài Thế Thân soạn tại Kashmir vào khoảng thế kỷ thứ 5 sau công 
nguyên. Hán dịch của Chân Đế vào khoảng những năm 563-567 sau 
Tây Lịch. Kể từ đó học phái Câu Xá được thành lập ở Trung Hoa. Và 
Hán dịch của Huyễn Trang (596-664 sau Tây Lịch) vào khoảng những 
năm 651 đến 654 sau Tây Lịch. Sau bản Hán dịch nầy, học phái Câu 
Xá được kiện toàn như một hệ thống triết học, chính yếu là do Khuy 
Cơ (632-682), một đệ tử của Huyền Trang. Ngoài ra, còn có những bộ 
A Tỳ Đạt Ma khác như AÁ Tỳ Đạt Ma Pháp Tụ Luận; A Tỳ Đạt Ma 
Pháp Uẩn Túc Luận, do Ngài Đại Mục Kiển Liên biên soạn; A Tỳ Đạt 
Ma Giới Thuyết Luận; A Tỳ Đạt Ma Giới Thân Túc Luận, do Ngài 
Thế Hữu biên soạn; A Tỳ Đạt Ma Thuyết Sự Luận; A Tỳ Đạt Ma Câu 
Xá Hiển Tông Luận, do Ngài Chúng Hiển biên soạn. Trong đó bộ A 
Tỳ Đạt Ma Đại Tỳ Bà Sa Luận, được viết bởi Parsva, được dịch ra Hán 
văn thành 200 quyển. Tên gọi tắt của Bộ Luận A Tỳ Đạt Ma Đại Tỳ 
Bà Sa. Bộ Kinh Luận do Thị Đà Bàn NI soạn, được ngài Tăng Già Bạt 
Trừng dịch sang Hoa ngữ vào khoảng năm 383 sau Tây Lịch. Theo 
Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, có lẽ 
vào thế kỷ thứ II sau Tây Lịch, trước hay sau cuộc kiết tập kinh điển 
của triều đại Ca Sắc Nị Ca, chúng ta không thể nói được, một sớ giải 
vĩ đại và chi li mệnh danh Tỳ Bà Sa Luận (Aibhasa-sastra) được tập 
thành dựa trên tác phẩm của Ca Đa Diễn Ni Tử. Từ ngữ “Vibhasa” có 
nghĩa là “Quảng diễn,” hay những “Dị kiến,” và tiêu để nầy tỏ ra rằng 
nhiều quan điểm của thời ấy được tập hợp và phê bình chỉ tiết, và một 
vài quan điểm riêng tư được tuyển chọn và ghi chép lại. Mục đích 
chánh của luận Tỳ Bà Sa là lưu truyền lời trần thuật chính xác của 
trường phái A Tỳ Đàm, từ đó trường phái nầy mới được gọi là phái 
Phân Biệt Thuyết (Vaibhasika). Trích yếu Vi Diệu Pháp, có nghĩa là 
“Bản trích yếu Vi Diệu Pháp.” Đây là bản luận bằng Phạn ngữ quan 
trọng được viết bởi Ngài Vô Trước, cố gắng dựng bộ Vi Diệu Pháp cho 


408 


Phật giáo Đại Thừa. Bản trích yếu này tập trung vào những đặc tính 
của chư Pháp, đồng thời cũng nhấn mạnh đến tánh không và tự tánh. 
Riêng bộ A Tỳ Đạt Ma Câu Xá nói rõ chỉ tiết về nghiệp thức, cũng 
như sự chuyển hóa xảy ra trong tiến trình thiền tập. Bộ A Tỳ Đạt Ma 
câu Xá Luận được ngài Thế Thân soạn ra để phản bác lại trường phái 
Tỳ Bà Sa, được ngài Huyền Trang dịch ra Hoa ngữ dưới thời nhà 
Đường. Từ Phạn ngữ có nghĩa là “lạng Vi Diệu Pháp,” một trong 
những tác phẩm Phật giáo quan trọng, được Ngài Thế Thân viết trước 
khi Ngài chuyển qua Đại Thừa. Kho báu A Tỳ Đạt Ma, phản ảnh việc 
chuyển từ Tiểu Thừa (Hinayana) sang Đại Thừa (Mahayana). Ngài 
Thế Thân soạn bộ luận này tại Kashmir vào khoảng thế kỷ thứ 5 sau 
Tây lịch. Bản gốc thường được tin rằng đã được viết theo hệ thống triết 
lý của trường phái Tỳ Bà Sa, nhưng luận luận tạng của Ngài Thế Thân, 
những bài phê bình những yếu tố chính của bản gốc thì từ bối cảnh của 
trường phái đối nghịch là Kinh Lượng Bộ. Đây là một bộ luận hàm súc 
bàn luận về giáo thuyết Tiểu Thừa. Bộ luận bao gồm những phân tích 
chi tiết về nghiệp thức của con người liên hệ với môi trường chung 
quanh, cũng như sự chuyển hóa xảy ra trong tiến trình thiển tập. Học 
thuyết A Tỳ Đạt Ma Câu Xá góp phần phát triển giáo thuyết của 
trường phái Du Già về sau này. A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận đã được 
ngài Huyền Trang dịch sang tiếng Hoa vào khoảng những năm 651 và 
654. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, ấn bản nầy và dịch bản của Trung Hoa, nội dung của Câu Xá 
Luận như sau: phân biệt giới về các pháp, phân biệt căn về các quan 
năng, phân biệt thế gian về thế giới, phân biệt nghiệp về các nghiệp, 
phân biệt tùy miên về các phiển não, phân biệt Hiển Thánh về Thánh 
giả và đạo, phân biệt trí về trí thức, và phân biệt định về tư duy. Ngoài 
ra, Hán dịch còn có phẩm thứ chín (Phá Ngã Phẩm). hi viết Câu Xá 
Luận, Thế Thân hình như đã noi theo tác phẩm của vị tiền bối là ngài 
Pháp Cứu, gọi là Tạp À Tỳ Đạt Ma Tâm Luận (Samyukta-abhidharma- 
hrdaya); và tác phẩm nầy lại là sớ giải về A Tỳ Đàm Tâm Luận của 
ngài Pháp Thượng. So sánh kỹ cả ba tác phẩm nây chúng ta sẽ thấy 
rằng Thế Thân đã có trước mặt những tác phẩm của các vị tiền bối, 
nếu không thì những vấn để được thảo luận trong các tác phẩm nầy 
chắc chắn cũng là chủ trương chung của học phái nầy. Tám chương 
đầu của tác phẩm cắt nghĩa những sự kiện hay những yếu tố đặc thắng 
là sắc và tâm, trong khi chương chín là chương cuối cùng minh giải 
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nguyên lý cơ bản và tổng quát, tức Vô Ngã, một nguyên lý mà hết 
thảy các học phái Phật giáo khác đều phải noi theo. Đặc biệt chương 
chín hình như xuất phát từ quan điểm riêng của Thế Thân, vì không có 
dấu vết gì về chủ để nầy trong những sách khác. 

Có nhiều lý do hành giả tu Thiền nên tu tập Vì Diệu Pháp, sau 
đây là những lý do điển hình: Thứ nhất, hành giả tu Thiền nên tu tập 
Vị Diệu Pháp vì Vi Diệu Pháp là cái giỏ của học thuyết cao thượng: Vì 
diệu Pháp hay bộ Luận Tạng Phật giáo hay là cái giỏ của học thuyết 
cao thượng. Vi Diệu Pháp là tạng thứ ba trong Tam tạng giáo điển Phật 
giáo. Nghiên cứu về Phật pháp. A Tỳ Đạt Ma được dịch sang tiếng 
Trung Hoa như là Đại Pháp hay Vô Tỷ Pháp (Vô Đối Pháp). Tuy 
nhiên, trong những tác phẩm Phật giáo Đại Thừa về sau này, người ta 
thường gán cho từ “A Tỳ Đạt Ma” là giáo thuyết Tiểu Thừa. Kỳ thật, 
đây chính là những lời giảng và phân tích về các hiện tượng tâm thần 
và tâm linh chứa đựng trong những thời thuyết pháp của Phật và các 
đệ tử của Ngài. Thứ nhì, hành giả tu Thiên nên tu tập Vi Diệu Pháp vì 
Vị Diệu Pháp là Tối thắng Pháp: Abhidharma với tiếp đầu ngữ “Abhi” 
có nghĩa là “hơn thế,” hay “nói về.” Như vậy Abhidharma có nghĩa là 
“Tối thắng Pháp” hay “trần thuật về Dharma.” Trong khi Dharma là 
giáo lý tổng quát của Phật, thì A Tỳ Đạt Ma là một trần thuật siêu hình 
đặc biệt do các bậc trưởng lão mang lại. Thứ ba, hành giả tu Thiên nên 
tu tập Vi Diệu Pháp vì Vi Diệu Pháp là giáo thuyết cao Tuyệt trong 
Phật giáo: Phạn ngữ có nghĩa là “giáo thuyết cao,” chỉ triết thuyết 
chứa đựng trong A Tỳ Đạt Ma Luận Tạng của các trường phái Phật 
giáo Ấn Độ. Những tài liệu về A Tỳ Đạt Ma Luận được biên soạn vào 
khoảng 300 năm trước Tây lịch. Theo truyền thuyết, thì A Tỳ Đạt Ma 
lần đầu tiên được Đức Phật thuyết giảng cho mẹ Ngài khi Ngài thăm 
viếng bà trên cung trời Đâu Suất. Theo các nhà triết học Đông và Tây 
phương, thì A Tỳ Đạt Ma Luận là một sự gạn lọc và nghiên cứu kỷ 
lưỡng về giáo thuyết được trình bày trong văn chương kinh điển. Vì 
giáo thuyết trong kinh điển không trình bày theo một hệ thống triết học 
trước sau như một, nên mục tiêu chính của người viết A Tỳ Đạt Ma là 
sắp xếp các giáo thuyết này lại cho có hệ thống. A Tỳ Đạt Ma Luận 
sắp xếp lại và phân loại những từ ngữ và khái niệm trong kinh điển, 
đặc biệt về nhận thức luận và tâm lý học. Những chủ để quan trọng 
khác bao gồm vũ trụ luận và học thuyết về thiển định. Theo Erich 
Frauwallner, những học giả sớm nhất đã gom góp những khái niệm từ 
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nhiều kinh điển, nhưng không có sự sắp xếp có chuẩn mực rõ ràng nào 
cả. Mãi cho đến vài thế kỷ sau Tây lịch thì A Tỳ Đạt Ma mới được 
phát triển toàn vẹn thành nhiều tập trong đó giáo thuyết và phương 
pháp thực hành được sắp xếp và hệ thống hóa với những chi tiết chính 
xác và giải thích rõ ràng. Vì có nhiều trường phái phát triển trong Phật 
giáo Ấn Độ thời đó, nên những trường phái khác nhau tự tạo A Tỳ Đạt 
Ma luận cho riêng mình. Hiện tại bộ A Tỳ Đạt Ma Hoàn chỉnh còn sót 
lại trong ngôn ngữ Ấn Độ được tìm thấy trong kinh tạng Pali của 
trường phái Nguyên Thủy, nhưng các bản dịch ra tiếng Trung Hoa và 
Tây Tạng, và những phần không đầy đủ bằng tiếng Bắc Phạn vẫn còn. 
Bên cạnh bộ A Tỳ Đạt Ma của các trường phái Phật giáo Nguyên 
Thủy, cũng còn có các tác phẩm về A Tỳ Đạt Ma của các trường phái 
Đại Thừa, như bộ A Tỳ Đạt Ma Luận của ngài Vô Trước. Thứ t, hành 
giả tu Thiền nên tu tập Vì Diệu Pháp vì Vi Diệu Pháp được xếp đặt có 
lý luận: A Tỳ Đạt Ma là những pháp được xếp đặt có lý luận. Người ta 
có thể coi A Tỳ Đạt Ma như trình bày có hệ thống về tâm lý học của 
Tâm. A Tỳ Đạt Ma hay Luận Tạng được Đức Phật và các đệ tử trực 
tiếp của Ngài thuyết giáo đầu tiên, tuy nhiên về sau này Luận Tạng 
cũng bao gồm những bài luận của những vị thầy đã giác ngộ. Luận 
Tạng nổi tiếng của phái Tiểu Thừa là bộ luận A Tỳ Đạt Ma Câu Xá 
được viết bởi ngài Thế Thân. Trong số những bộ luận phổ thông nhất 
của Đại Thừa là bộ Luận Thành Duy Thức của ngài Tam Tạng Pháp 
Sư Huyền Trang. Thứ năm, hành giả tu Thiền nên tu tập Vi Diệu Pháp 
vì Vi Diệu Pháp chứa đựng những phương pháp phát triển Trí Tuệ thù 
thắng: Những phương pháp phát triển Trí Tuệ được trình bày trong 
Luận Tạng. Những bộ sách này rõ ràng được viết sau những phần khác 
của Kinh Điển. Một vài trường phái như Kinh Lượng Bộ, chủ trương 
rằng những tác phẩm này không phải đích thực lời Phật thuyết, và do 
đó phải gạt ra ngoài. Ý nghĩa của chữ A Tỳ Đạt Ma không hoàn toàn 
rõ rệt. A Tỳ Đạt Ma có thể có nghĩa là “Pháp Tối Hậu” hay “Tối 
Thắng Pháp.” Thật khó mà biết A Tỳ Đạt Ma được trước tác vào lúc 
nào. Có lẽ người ta không sai lầm lắm khi cho rằng bộ luận này được 
trước tác vào khoảng hai thế kỷ sau khi Đức Phật nhập diệt. 
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Zen Practitioners & the “Abhidharma ” 


Abhidharma 1s the third of the three baskets (tripitaka) of the 
Buddhist canon, which contains scholastic treatises that discuss the 
central doctrines of Buddhism. It comprises the philosophical works. 
The first compilation 1s accredited to Maha-Kasyapa, disciple of 
Buddha, but the work 1s of a later period. The primary focus of 
Abhidharma Pitaka 1s on philosophy and psychology, usually known or 
called by the short name Abhidharma. Books of psychological analysIs 
and synthesis. Earliest compilation of Buddhist philosophy and 
psychology, concerning psychological and spiritual phenomena 
confained in the discourses of the Buddha and his principal disciples 
are presented in a systematic order. The Chinese version 1s In three 
sections: the Mahayana Philosophy, the Hinayana Philosophy, and the 
Sung and Yuan Addenda (960-1368 AD). The Abhidharma also reflects 
the views of Hinayana. The Abhidharma 1s the third division of the 
Buddhist Canon of the Theravadan School. Although most of the early 
Buddhist schools probably developed their own Abhidharmas, only two 
complete versions are extant today: 1) the Sarvastivada Abhidharma, 
which exists 1n Chinese and Tibetan; and 2) the Theravada 
Abhidharma, which 1s preserved In Pali Two recensions of the 
Abhidharma books have come down to us: a set of seven in Pali and 
another set of seven, preserved in Chinese, but originally composed In 
Sanskrit. The Pali texts represent the tradition of the Theravadins, the 
Sanskrit texts that of the Sarvastivadins. About seven centuries after 
the original composition of the Abhidharma books, the teachings of 
both Abhidharma traditions were finally codified, probably between 
400 and 450 A.D. This work was carried out for the Theravadins in 
Ceylon by Buddhaghosa, and for the Sarvastivadins by Vasubandhu In 
the North of India. After 450 A.D. there has been litle, 1ƒ any, further 
development In the Abhidharma doctrines. 

lt must be admitted that the style of the Abhidharma books 1s 
extremely dry and unatfractive. The treatment of the various topIcs 
resembles that which one would expect In a treafise on accounfancy, or 
a manual of engineering, or a handbook of physics. Allurements of 
style are not altogether absent from Buddhist literature when It was 
destined for propaganda and attempted to win the consent of the 
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unconverted, or to edify the sentiments of the faithful. The Abhidharma 
books, however, were meant for the very core of the Buddhist elite, 
and It was assumed that the Wisdom acquired from their perusal would 
be a sufficlent reward and Incentive of study, especially for Zen 
practices. For example, in the Compendium of Philosophy 1s one of the 
chief sastras or commenftaries of the Abhidharma-kosa School, which 1s 
classified Into two kinds: conditioned and non-conditioned. These are 
all created things, 72 1n number and with uncreated thinøs, 3 In number, 
consfitute the five categories and the seventy-five dharmas, Including 
the created or uncondiioned, the asamskrta, Iincomparable law 
(ncomparable truth), comparing the law (the corresponding law, the 
philosophy 1n the Buddha”s teaching, the abhidharma; comparison of 
cause and effect), and directional law, showing the cause and effect. 
Besides, Abhidharma also has the Abhidharma Jnana Prasthana 
(Abhidharma-Jnana-prasthana-sastra). Katyayaniputra's Source of 
Knowledge (Inana-prasthana: Book of the Beginning of knowledge) or 
Eight Books (Astha-grantha), written by Bhiksu Kattyayaniputra, an 
Indian monk, In the first century A.D., (other sources said about 300 
years after the Buddha passed away) and was translated Into Chinese 
by Hsuan-Tsang around 656 and 659. The Six Legs (wrote about the 
Jnana-prasthana). The Six Legs In the commentary on the Source of 
Knowledge which includes Category-leg (Prakarana-pada), written by 
Vasumitra, ÂConsclousnessbody (Vijnana-kaya), writen by 
Devasarman; Element-group (Dharma-skandha), written by Sariputra; 
World-system (PraJnapti-pada), written by Maudgalyayana; Mental- 
element-body (Dhata-kayapada), written by Purna; Rehearsal-reading 
(Sangiti-paryayapada), writen by Mahakausthila; Parsva's Great 
Commentary (Mahavibhasa), translated Into Chinese with 200 
volumes. Abridyed Commentary (Vibhasa), translated into Chinese 
with 14 volumes. In Chinese we have thus tfwo transmissions of the 
Vibhasa, Large (200 parts) and Small (14 parts). Whether one was an 
abridgement of the other we cannot tell for certain. But from several 
poInts of view we can Imagine that the larger one belongs to the 
Kashmrr School and the smaller to the Gandhara School. Abhidharma- 
hrdaya, written by Dharmottara, translated Iinto Chinese ¡in 391 A.D. 
The Heart of the Higher Dharma was written by Dharmamottara, either 
before or after the Buddhist Council of King Kaniska”s reign, by 
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Dharmamottara, a noted monk, belonged to the Gandhara branch. It 
was translated Iinto Chinese in 391 A.D. ÀA commenfary on 1t called 
Samyukta-abhidharma-hrdaya was written by Dharmatrata, a pupIil of 
Dharmamottara. This work became the fundamental text of the 
Gandhara branch and subsequently of the Chinese Abhidharma School. 
Samyukta-abhidharma-hrdaya, written by Dharmatrafa, translated Into 
Chinese in 426 A.D. From this time, the Chinese Abhidharma School 
called P'i-I”an was founded. Vasubandhu's Abhidharma-kosa or the 
Treasure chamber of the Abhidharma which reflects the transition from 
the Hinayana to the Mahayana, composed by Vasubandhu In Kashmir 
1n the fifth century AD. Paramartha”s Chinese Translation (about 563- 
567 A.D.). From this time, the Chinese Kosa School called Chu-Shê 
was founded. And Hsuan-Tsangs (Hsuan-lIsang 596-664 A.D.) 
Chinese Translation (around 65T to 654 A.D.). After this translation the 
Kosa School was completed as a philosophical system chiefly by 
Kuei-Chi (632-682 A.D.), a pupil of Hsuan-Tsang. Besides, there are 
other Sastras of Abhidharma such as Book of the Elements of existence 
(Abhidhamma-dharmasangam); Abhidharma Dharma Skandha Pada, 
composed by Mahamaudgalyayana; Book of the Orlgin of things 
(Abhidhamma-dhatu-katha); Book of Elements (Abhidhamma-dhatu- 
kaya-pada-sastra); Book of Controversies (Abhidhamma-katha-vatthu); 
Abhidharma-Kosa-samaya-pradipika-sastra. Among which Parsva”s 
Great Commentary (Mahavibhasa or A-PI-Ta-Mo-Ta-Pi-Po-Sha-Lun), 
translated Into Chinese with 200 volumes. An abbreviation of the title 
of the Abhidharma Mahavibhasa-sastra. ÀA  philosophical treatise by 
Katyayaniputra, translated Iinto Chinese by Sanghabhuti around 383 
A.D. According to Prof. Junjiro Takakusu In the Essentials of Buddhist 
Philosophy, probably In the second century A.D., whether before or 
after the Buddhist Council of King Kaniskaˆs reign, we camnot tell, a 
great and minute commentary named Vibhasa Sastra was compiled on 
Katyayaniputra's work. The word “Vibhasa” means an extreme 
annotaton or various opinions, and this title Indicates that many 
opInions of the time were gathered and criticized in detail and that 
some optional ones were selected and recorded. The main obJect of the 
Vibhasa commentary was to transmit the correct expositlon of the 
Abhidharma School which has since then come to be called the 
Vaibhaska School  Abhidharma-samuccaya which means 
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“Compendium of Higher Doctrine.” This 1s an Important Sanskrit 
scholastic treatise written by Asanga, which attemps to construct a 
Mahayana Abhidharma. It focuses particularly on the characteristlcs of 
Dharmas, the basic constituents of reality, at the same time also 
emphasizng ther emptiness (sunyata) of Inherent existence 
(svabhava). 

As for the “Abhidharma-Kosa” which details of human 
conscIousness as well as transformations that occur In the process Of 
medifaton practice. The Abhidharma-kosa-sastra 1s a philosophical 
workK by Vasubandhu refutng doctrines of the Vibhasa school, 
translated into Chinese by Hsuan-Tsang during the Tang dynasty. A 
SanskrIt term for “lreasury of Higher Doctrine,” one of the most 
Important works of Buddhist scholasticism prior to his conversion to 
Mahayana. Treasure chamber of the Abhidharma which reflects the 
transtion from the Hinayana to the Mahayana, composed by 
Vasubandhu in Kashmir In the fifth century AÀ.D. The root text 1s 
commonly believed to have been wriftten 1n accordance with the 
philosophical system of the Vaibhasika school (based on the 
philosophical system of the scholastic treatise Mahavibhasa), but his 
commertary on the text, the Abhidharma-Kosa-Bhasya, critiques some 
key elements of the root text from the perspective of the rival 
Sautrantika school. This comprehensive treafise discusses the doctrine 
of Hinayana. This texts Iincludes detailed analysis of the action of 
human consciousness 1n Ifs relatilonship to the environment as well as 
transformations that occur In the process of medifation practice. Ïlts 
doctrinnes would later contribute to the development of the theorles of 
the Yogacara School. The Treatise of Abhidharmakusa was translated 
I1nto Chinese between 651 and 654 by Hsuan-Tsang. According to Prof. 
Junjro Takakusu 1n the Essentials of Buddhist Philosophy, the 
published text and the Chinese vesion, the contents of the 
Abhidharma-kosa are as follows: on Elements, on Organs, on Worlds, 
on Actions, on Drowsiness or Passion, on the Noble Personality and the 
Path, on Knowledge, and on Meditation. Besides, the Chinese text has 
a ninth chapter on Refutation of the Idea of the Self. In writing the 
Abhidharma-kosa, Vasubandhu seems to have followed the work of his 
predecessor, Dharmatrata, called Samyukta-abhidharma-hrdaya, and 
this, again, 1s a commenftary on Dharmottara's Abhidhama-hrdaya. A 
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careful comparison of the three works wIll indicate that Vasubandhu 
had before him his predecessors works, or else such quesflons as 
discussed In these works must have been common topIcs of the school. 
The first eIight chapters of the work explain special facts or element of 
matter and mind, while the ninth and last chapter elucidates the general 
basic principle of selflessness that should be followed by all Buddhist 
schools. Especially the ninh chapter seems to orlginate from 
Vasubandhu”s own idea, for there 1s no trace of this subJect in the other 
books. 

There are many readsons Zen Practtioners should culfivdate im 
qaccordance with the “Abhidharma”. The ƒollowings are some typical 
reasons: First, Zen Practitioners should cultivate im accordance with 
the “Abhidharma” because Abhidharma ¡is a basket oƒ the Supreme 
Teaching: Higher Dharma or the analytic doctrine of Buddhist Canon 
or Basket of the Supreme Teaching. Abhidharma 1s the third of the 
three divisions of the Buddhist Canon. The study and Investigation of 
the Buddha-dharma. Abhidharma was translated into Chinese as Great 
Dharma, or Incomparable Dharma. However, in many later Mahayana 
works, the term “Abhidharma” 1s always referring to Hinayana 
teachings. AÀs a matter of fact, Abhidharma consists of books of 
psychological analysis and synthesis. Earliest compilation of Buddhist 
philosophy and psychology, concerning psychological and spiritual 
phenomena confained In the discourses of the Buddha and his principal 
disciples are presented In a systematic order. Second, Zen PracHtioners 
should culftivate in qaccordance with the “Abhidharma” because 
Abhidharma ¡s Higher or Special Dharma: Abhidharma with the prefix 
“Abhi” gives the sense of either “further” or “about.” Therefore, 
Abhidharma would mean “The Higher or Special Dharma” or “The 
Discourse of Dharma.” While the Dharma 1s the general teaching of 
the Buddha, the Abhidharma 1s a special 1s a special metaphysical 
discourse brought forward by certain elders. Third, Zen PracHtioners 
should cultivate in accordance with the “Abhidharma” because 
Abhidharma ¡is the highest doctrine In Buddhisdm: A Sanskrit term 
meanng “high doctrinne,” referring to the philosophical and scholastic 
lierature contained In the Abhidharma-Pitakas of Indian Buddhist schools. 
The earliest Abhidharma material was composed around 300 B.C. According 
to the Buddhist legends, Abhidharma was first preached by the Buddha to his 
mother during a visit to her in the “Fusita Heaven” after her death. According 
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to most Eastern and Western philosophers, This 1s both a distillation (sự gạn 
lọc) and elaboration (sự nghiên cứu kỹ lưỡng) on the doctrines presented 1n 
the Sutra literature. For the discourses reported In the sutras do not present a 
consistent philosophical system, and so the main aim of the “Abhidharma” 
Wrifers was to codify and systematize their doctrines. Abhidharma texts 
generally rearrange and classify the terms and concepts of the sutras, focusing 
particularly epistemology (nhận thức luận) and psychology. Other Imporftant 
themes Include cosmology and meditation theory. According to Erich 
Frauwallner, earliest scholars brought together concepts from a wide range of 
texfs, but often without a clear pattern of arrangement. Until several cenfuries 
A.D., the fully developed Abhidharma consists of voluminous scholastic texts 
in which doctrines and methods of practices are codified and systematized 
with great precision and in elaborate detail. As various scholastic traditions 
developed in Indian Buddhism at that time, different schools created their own 
Abhidharmas. Nowadays, the only complete abhidharma that survives in an 
Indian language 1s found in the Pali Canon of the Theravada school, but other 
Indian Abhidharmas exist in Chinese and Tibetan translations, as well as 
Sanskrit fragments. In addiion to the Abhidharmas of the schools of 
Theravada Buddhism, there were also abhidharma works in Mahayana 
schools, such as Asanga's Abhidharma-Samuccaya. Fourth, Zen 
Practitioners should cultivate in accordance with the “Abhidharma” 
because Abhidharma ¡is  organized logically: Abhidharma means the 
dharma which 1s organized logically or a systematic exposiion of Buddhist 
psychology of mind. The Abhidharma was first taught by the Buddha and his 
Iimmediate disciples; however, later, Abhidharma also includes systematic 
treatises by enlightened masters. The most well-known of the Hinayana 
Abhidharma treatises 1s the Abhidharmakosa by the Venerable Vasubandhu. 
Among the most popular Mahayana Abhidharma treatises 1s the Treatise on 
Consciousness Only by Tripitaka Master Hsuan-Tsang. #ï?fh, Zen 
Practitioners should cultivate in accordance with the “Abhidharma” 
because Abhidharma contains methods by which Wisdom should be 
developed: The methods by which Wisdom should be developed have been 
set out in the Abhidharma books. These books are obviously later than the 
other parts of the Canon. Some schools, like the Sautrantikas, Iinsisted that 
they were not the authentic Buddha word, and should therefore be reJected. 
The meaning of the word “Abhidharma” 1s not quite certain. Abhidharma may 
mean “Further-Dharma,” or “Supreme-Dharma.” It 1s difficult to know at what 
time the Abhidharma books were composed. One does not, perhaps, go far 
wrong when assigning them to the first two centuries after the death of the 
Buddha. 
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Chương Bốn Mươi Tám 
Chapter Forty-Eighí 


Thường Nhật Sự Trong Thiền Viện 


Cuộc sống và cuộc tu hằng ngày của chư Tăng Ni phải khế hợp 
(thích hợp) với giới luật của nhà Phật. Mỗi ngày bắt đầu thật sớm với 
chư Tăng Ni. Trước khi mặt trời mọc rất lâu, họ đã tu tập và trì tụng 
những lời Phật dạy vào thời công phu sáng. Sau đó là thời tu tập thiển 
định và nghiên cứu kinh điển. Dù cuộc sống rất đơn giản, các thành 
viên trong Tăng đoàn đều có nhiệm vụ phải hoàn thành. Họ làm việc 
cật lực và cảm thấy hạnh phúc với những việc làm của họ. Ngoài ra, 
trong ngày họ còn phải đi vào các làng giảng dạy Phật pháp. Khi trở 
về chùa họ còn viết sách về Phật giáo, hoặc tạc tượng của Đức Bổn 
Sư. Họ chăm sóc tự viện và khu vườn của tự viện. Họ chuẩn bị lễ lạc 
trong tự viện. Bên cạnh đó, họ khuyến tấn các Phật tử tại gia tu tập và 
giúp đở những kế hoạch cho người cao niên và người bệnh trong cộng 
đồng. Ban tối, chư Tăng Ni còn có những thời tụng kinh, ngồi thiền và 
giảng dạy Phật pháp. Họ không dùng bữa cơm tối, mà dùng thời gian 
này để học tập kinh điển hay tọa thiển. Đối với mọi người, nhất là các 
vị sa di mới vào tu, thoạt tiên thật khó để thức sớm và ngồi thiển, 
nhưng từ từ rồi họ cũng quen dần với cuộc sống hằng ngày trong tự 
viện. Trong tất cả các phái Phật giáo ở Nhật hiện nay, chỉ có Thiền 
còn giữ được phong cách sinh hoạt tu viện thật sự, được tổ chức theo 
những nguyên tắc mà đại thiển sư Bách Trượng Hoài Hải đã đặt ra ở 
Trung Hoa vào thế kỷ thứ VI. Sinh hoạt thiển viện mang tính giản dị 
và thanh đạm. Nói chung, đời sống trong Thiển viện không có điểm gì 
quan hệ với cuộc sống hiện đại. Hầu như chúng ta có thể nói rằng bất 
cứ thứ gì hiện đại và thường được xem là tượng trưng cho một nếp 
sống hiện đại đều không thấy trong Thiển viện. Mục đích của sự đào 
tạo trong các tu viện không chỉ nhằm đạt tới toàn giác, mà còn nhằm 
phát triển những phẩm chất dũng cảm, khiêm nhường và biết ơn. Sự 
đào tạo về tâm linh trong một thiển viện gồm có tu tập thiển tọa tĩnh 
tâm hằng ngày, thực hành đều đặn sự nhiếp tâm, lao động chân tay và 
khất thực. Theo Thiền sư D.T. Suzuki trong quyển "Sự Huấn Luyện 
của một Thiền Tăng Phật Giáo," thay vì là một cơ chế tiết kiệm lao 
động thì hình như sự phí phạm lao động lại được khuyến khích trong 
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Thiển viện. Tinh thần thương mại và tự giới thiệu mình đều bị cấm. 
Giáo dục khoa học trí thức cũng bị cấm. Tiện nghi xa xỉ, sự tử tế mềm 
yếu như phụ nữ cũng rõ ràng vắng mặt trong Thiển viện. Tuy nhiên, 
tại đây các thiển sinh có một tinh thần thành khẩn trong việc tìm cầu 
chân lý cao hơn, họ quyết định nỗ lực để đạt được trí tuệ siêu việt, 
nhằm giúp mình chấm dứt tất cả những khổ đau phiển não của kiếp 
nhân sinh, và cũng để đạt được các phẩm chất đạo đức căn bản, nhằm 
mở đường cho cho một cuộc sống an bình của thế giới một cách êm 
thắm, và làm thăng hoa phúc lợi chung cho tất cả nhân loại. Do đó đời 
sống thiển không những giúp thành thục sự phát triển tâm linh của một 
vị Tăng, mà còn nhằm đào tạo ra những cá nhân như là công dân tốt 
cho xã hội. Đời sống thiển của một thiển sinh đại khái có thể được 
phân tích thành những phong cách và sinh hoạt sau đây: thứ nhất là 
sống đời khiêm cung, thứ nhì là sống đời lao tác, thứ ba là sống đời 
phụng sự, thứ tư là sống đời cầu nguyện và tri ân, và thứ năm là sống 
đời thiển định. Sau khi được thâu nhận và Tăng đoàn, một Tăng sĩ phải 
được đào tạo theo các tiêu chuẩn này. Những người mới vào tu phải 
trải qua trung bình ba năm trong một tu viện trước khi có được trình độ 
cần thiết cho một vị sư để có thể làm những chức năng thầy tu trong 
một ngôi chùa hay tự viện. Còn phải mất nhiều năm nữa mới trở thành 
thiển sư. Ở Nhật ngày nay, các chùa và tu viện thường có truyền thống 
nối truyền trong gia đình của các vị sư, điều này đưa tới sự suy thoái 
của truyền thống Thiển, vì có trường hợp các thây tu ở đó chưa đạt tới 
giác ngộ. 


Dadly Activiies in a Zen Monastery 


In the daily life of work and religious practice, the monks and nuns 
conduct themselves properly and with Buddhist discipline. Each day 
begins early for monks and nuns. Long before the sun rises, they attend 
morning ceremonies and recite parts of the Buddha”s teachings. Later 
on, there may be a period of meditation and study. Members of the 
Sangha have many responsibiliies to fulfill, despite leading simple 
lives. They work very hard and are happy with the work they do. In 
addition, during the day, they go about the villages to teach the 
Dharma. When they go back to the monastery to write Buddhist books 
and to make Buddha Iimages. They take care of the temple and garden. 
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They prepare for ceremonies In the monastery. Besides, they give 
advice to the laity and help with community proJectfs for the elderly and 
the sick. There are more chanting and meditation sessions, and talks 
on the teachings of the Buddha in the evenings. Monks and nuns may 
give falks. They choose not to take evening meals, but use the time 
Iinstead for study or meditation. For every body, especially the novices, 
at first It was hard to get up early and sit in meditation, but they wIll 
gradually adapt themselves to the daily activities in a monastery. Of all 
the Buddhist schools of Japan today, only Zen still maintains an 
authentic monastic activities. Ít 1s organized on fundamental principles 
laid down by Pai-chang Huai-hai 1n China in the §th century. Simplicity 
and frugality distinguish this monastic life. Generally speaking, life In a 
Zen monastery 1s something altogether out of keeping with modern 
le. We can almost say that anything modern and ordinarily regarded 
as symbolic of a modern life are absent here. The obJect of training In a 
Zen monastery 1s not only enlightenment, but also cultivation of 
fortitude, humility and gratitude. Monastic training 1s comprised chiefly 
of daily sitting meditation, perlodic strict practice of collected mind, 
physical work, and begging for food. According to Zen master DalIsetz 
Teitaro Suzuki in “The Training of the Zen Buddhist Monk,” Instead of 
labour-saving machinery, what may appear as labour-wastng 1s 
encouraged. Commercialism and self-advertsement are banned. 
ScIentific Intellectual education 1s Interdicted. Comfort, luxury, and 
womanly kindness are conspicuous for their absence. There 1s, 
however, a spIrit of grim earnestness, with which higher truths are 
sought, there Is determined devotion to the aftainment of superior 
wisdom, which will help to put an end to all the woes and ailments of 
human life, and also the acquirement of the fundamental social virtues, 
which quietly pave the way to world-peace and the promotilon of the 
general welfare of all humankind. The Zen life thus alms, besides 
maturing the monk's spiritual development, at turning out øgood cItIzens 
as social members as well as individuals. The Zen life may be roughly 
analysed into the following behaviors and activitles: first, liÍe of 
humility; second, life of labour; th1d, le of service; fourth, lfe of 
prayer and gratitude; fifth, life of meditation. After his Initiation to the 
Brotherhood, the monk 1s to be trained along these lines. In the Zen 
school, novices must spend an average of three years in a Zen 
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monastery before they are elipIble to serve as monks In temple or 
monastery. such monks, however, are by no means Zen masfers. 
Temples and monasterles In present day Japan are often hereditary 
within a family of monks. This can only lead to deterioration in the Zen 
tradition in the case where such monks lack enlightenmernt. 
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Phụ Lục A 
Appendix A 


Toàn Lực Phật 


Toàn lực của đức Phật là năng lực toàn thiện nhất của Ngài; đó 
cũng là quyền lực vĩ đại và thanh tịnh nhất có thể hiện hữu được, 
nhưng nó không phải là toàn năng. Phật là toàn trí và toàn bi, nhưng 
không toàn năng. Nếu có một đấng nào đó có thể bảo là toàn năng, 
điều này có nghĩa là vị ấy có khả năng làm tất cả những gì mà mình 
muốn. Nói cách khác, một đấng toàn năng có thể đá quả đất này lên 
Thiên đàng như đá một quả bóng, bằng cách đó ngài tiêu trừ hết thảy 
những phiền nảo khổ đau của hành tỉnh này trong nháy mắt, nếu đấng 
ấy xem chúng sanh trên hành tinh này là con cái của ngài. Nhưng đức 
Phật không có cái quyển lực tự tiện này, mà Ngài cũng chẳng bao giờ 
nói là mình có cái quyển đó, mặc dầu nhiều tôn giáo khác dành cho 
thượng đế của họ cái quyển này. Điều này cho thấy rõ ràng toàn trí, 
toàn bi và toàn năng không thể nào hiện hữu cùng lúc trong một chúng 
sinh. Với tất cả những tai ương đã xảy ra, đang tiếp tục tục xảy ra, và 
sẽ còn xảy ra cho hết thảy chúng sinh trên quả đất này bày tỏ một 
cách rõ ràng cái gọi là một đấng Thượng đế toàn năng và toàn trí cũng 
không thể nào có thể vừa toàn bi; nếu không chủ ý sáng tạo thế gian 
này của ngài với tất cả những hậu quả khổ đau và tội lỗi và những địa 
ngục được coi như vĩnh cửu của nó, vân vân, sẽ không giải thích được 
và trở thành kỳ cục; và hậu quả là, cái gọi là thiện tâm và sự tiên tri 
của ngài hẳn chỉ còn là một trò đùa. Trong Phật giáo, đức Phật là đại 
năng chứ không toàn năng. Ngài không thể bắt ai tuân theo ý muốn 
của Ngài, Ngài cũng không thể thi hành hoặc thành tựu một cái gì dùm 
ai trong sự vi phạm lý Nhân Quả. Đức Phật không trừng phạt hoặc 
giáng ai xuống địa ngục vĩnh cửu. Một vị Phật toàn bi sẽ không bao 
giờ làm chuyện như vậy! Nếu có ai đó đi xuống địa ngục, là người ấy 
đi xuống đó như là hậu quả của ác nghiệp của chính mình. Trong các 
kinh điển Phật giáo không hề nói rằng đức Phật sẽ trừng phạt một 
người nào đó bằng cách giáng y xuống địa ngục nếu y không tuân theo 
ý muốn của Ngài. Ngược lại, tinh thần Phật giáo khuyến khích người ta 
đi xuống địa ngục. Như Bồ Tát từ bi Địa Tạng đã nói: "Nếu ta không 
xuống địa ngục, thì ai sẽ xuống để cứu độ những chúng sinh khổ đau 
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trong đó?" Nói tóm lại, đại năng của đức Phật có thể trợ giúp và cung 
cấp những điều kiện thuận lợi cho sự phát triển tâm linh của chúng ta, 
nhưng không thể nào làm hết mọi thứ cho chúng ta được. Có lẽ đây là 
một trong những dị biệt chính yếu giữa Phật giáo và các tôn giáo khác. 
Theo quan điểm Đại Thừa, dầu đại năng của đức Phật không ám chỉ 
toàn năng viên mãn, nó cũng không xa điều đó lắm. Phật giáo Đại 
thừa cho rằng Đại Năng Phật giống như lực sẵn có từ mặt trời, vốn vô 
cùng vô tận; nhưng lợi ích mà hành giả có thể rút ra từ đó tùy thuộc 
hoàn toàn vào khả năng và nỗ lực của người ấy. Với một miếng kính 
hội tụ nhỏ người ta có thể qui tụ đủ sức nóng từ ánh sáng mặt trời để 
đốt cháy một que diêm; nhưng với những thấu kính mạnh hơn người ta 
có thể thâu hoạch đủ sức nóng để sưởi ấm cả căn nhà. Nếu toàn năng 
của Thượng đế được hiểu dưới ánh sáng này, thì giữa Phật giáo và các 
tôn giáo không có gì là không hòa giải được. Những nhà Phật giáo Đại 
Thừa tin rằng những giáo lý dị biệt của các tôn giáo khác nhau đều bổ 
ích và cần thiết cho những người có khả năng và viễn cảnh khác nhau. 
Một số những giáo lý này có thể có tính chất "huyền biến" và "khuyến 
dụ” bày ra cho tâm thức non nớt của quần chúng; một số khác mới thật 
là giáo lý tối hậu, chỉ thích hợp vào giai đoạn tiến hóa hiện tại của 
chúng ta, cho một số người có căn cơ cao. Nhưng tất cả các tôn giáo đã 
đóng vai trò xây dựng của chúng trong việc xúc tiến an lạc và phát 
triển tâm linh nhân loại. Theo nhãn quan của một Phật tử, trong một 
đại gia đình của những giáo lý thiêng liêng chỉ có một sự phân biệt 
giữa giáo lý sơ bộ và giáo lý tiến bộ, giữa giáo lý huyền biến và giáo 
lý cứu cánh, chứ không phải giữa giáo lý "đúng" và "sai". 


The Perfect Power oƒ Buddha 


The greatest power 1s the perfect power of Buddha; 1t 1s also the 
greatest and purest power that can possibly exist, but It 1s not 
omnipotent. Buddha 1s all-knowing and all-merciful, but not almighty. 
lf any being can be said to be almighty, this means that he 1s capable of 
doing anything he wills. In other words, an almighty being could kick 
this globe to Heaven like a football, thereby eliminating all the troubles 
and miseries on this planet In no time, 1ƒ He considers all beings on this 
earth His children. But Buddha does not have this arbitrary power, nor 
did He ever claim to have 1t, although many other religions claim 1t for 
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therr gods. It should be plainly evident that all-knowledge, all-mercy, 
and all-power cannot possibly exist In the same being at the same time. 
With all calamities happened and have been happening to all beings on 
this earth clearly shows that a so-called almighty and all-knowing God 
could not possibly be all-merciful as well; otherwise, his Intention of 
creating this world, with all its resultant miserles and sins and 1ts 
supposed eternal hells, etc., would become Inexplicable and ridiculous; 
and as a result, His so-called good conscIence and wise foresight would 
also be reduced to a Joke. In Buddhism, Buddha 1s mighty but not 
almighty. He cannot impose His will on anyone, nor can He perform or 
accomplish on someones behalf something In violation of the Law of 
Cause and Effect. Buddha does not punish anyone or send anyone to an 
eternal hell. Such a thing would be Iimpossible to an all-merciful 
Buddha! If anyone goes to hell, he goes there as a result of his own 
evil doings. In the Buddhist scriptures there 1s no saying to the effect 
that Buddha will punish someone by sending him to hell should he 
disobey the will of Buddha. On the contrary, the spirit of Buddhism 1s 
fo encourage people to go down into hell. As the compassionate 
Bodhisattva Ksitigarbha said, "If I do not go down Into hell, who else 
wIll go fo save the poor creatures there?” In short, the Perfect Power of 
Buddha can give us greatf assistance and provide favourable conditions 
for our spiritual growth, but 1t cannot do everything for us. This perhaps 
one of the major differences between Buddhism and other religions. 
From the Mahayana viewpoint, thouph the Perfect Power of 
Buddhahood does not imply complete omnIpofence, If 1s not too remofe 
from 1t. The Mahayana Buddhist maintains that the Perfect Power of 
Buddha, like the power avallable from the sun, 1s Iniinie and 
inexhaustible; but the benefit that one can draw from 1t depends 
entirely upon one's ¡ndividual capactty and effort With a small 
magnifying glass may focus enough heat from sunlight to Ignite a 
match; but with more powerful lenses one may collect enough heat to 
warm an entire house. lf the almighty power of God 1s understood 1n 
this lipht, there 1s no 1rreconcilable ground between Buddhism and 
other religlons. Mahayana Buddhists belleve that the different 
teachings of the various religlons are all beneficial and necessary for 
people of different capaciies and perspectives. Some of these 
teachings may be of an "expedienf” or ”persuasive” nature, devised for 
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the immature minds of the masses; others are truly the final teachings, 
only suitable, at our present stage of evolution, for a minority of highly 
endowed people. But all religions have played theIr constructive roles 
1n promoting human welfare and spiritual growth. As a Buddhist sees If, 
1n the big family of divine doctrines there 1s a distinction only between 
the preliminary and the advanced, between the "expedient" and the 
final teachings, but not between the "right” and the ”wrong” ones. 
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Phụ Lục B 
Appendix B 


Phật Tâm Ca 


Tuệ Trung Thượng Sĩ Trần Tung (1230-1297), tên của một vị thiển 
sư nổi tiếng Việt Nam vào thế kỷ thứ XI. Ông tên thật là Trần Tung, 
sanh năm 1230, là con cả của Trần Liễu. Ông là cháu kêu vua Trần 
Thái Tông bằng chú. Thuở thiếu thời ông bẩm chất thông minh thuần 
hậu. Trong thời chiến đấu với quân Mông Cổ, ông đã hai lần làm 
tướng cầm quân dẹp giặc. Khi thái bình, ông lui về ẩn tu tại Phong ấp 
Vạn Niên. Tại đây ông tu thiển với Thiển sư Tiêu Dao. Ông sống đời 
đơn giản, không chạy theo thế lực chánh trị. Ông sống an nhàn tự tại 
trong thế giới nhiễu nhương và không bị dính mắc vào bất cứ thứ gì. 
Theo ông thì nếu không tham thì không làm tội. Chính vì thế mà cả 
Tăng lẫn tục đều đến học Thiển với ông. Vua Trần Thánh Tông tôn 
ông là Tuệ Trung Thượng Sĩ và gửi Thái Tử Trần Khâm (sau nầy là 
vua Trần Nhân Tông) đến học Thiển với ông. Ông luôn nhấn mạnh 
đến “Tâm tức Phật. Cái tâm của muôn pháp chính là tâm Phật. Tâm 
Phật cũng là tâm ta họp lại. Chính vì thế mà lúc nào cũng phải thiền, 
đi cũng thiển, đứng cũng thiền, ngồi cũng thiển, nằm cũng thiển. Lúc 
nào cũng phải tỉnh thức!” Dưới đây là một trong những bài thơ thiển 
“Phật Tâm Ca' nổi tiếng của ngài: 

“Phật! Phật! Phật! Không thể thấy 
Tâm! Tâm! Tâm! Không thể nói. 
Nếu khi tâm sanh là Phật sanh 
Nếu khi Phật diệt là tâm diệt. 

Diệt tâm còn Phật chuyện không đầu 
Diệt Phật còn tâm khi nào hết? 

Muốn biết Phật tâm, sanh diệt tâm 

Đợi đến sau nầy Di Lặc quyết. 

Xưa không tâm, nay không Phật 

Phàm, Thánh, người, trời như điện chớp. 
Tâm thể không thị cũng không phi 

Phật tánh chẳng hư cũng chẳng thật. 
Bỗng dưng dấy, bỗng dưng dừng 

Xưa qua nay lại luống nghĩ bàn. 
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Đâu chỉ chôn vùi thừa Tổ tông 

Lại khiến yêu ma nhà mình lộng. 
Muốn tìm tâm, đừng tìm ngoài 

Bản thể như nhiên tự rỗng lặng. 
Niết Bàn sanh tử buộc ràng suông 
Phiền não bồ để đối địch rỗng. 
Tâm tức Phật, Phật tức tâm 

Diệu chỉ sáng ngời suốt cổ kim. 
Xuân đến, tự nhiên hoa xuân nở 
Thu về, hiện rõ nét thu sầu. 

Bỏ vọng tâm, giữ chân tánh 

Như người tìm bóng mà quên kính. 
Đâu biết bóng có từ nơi gương 
Chẳng rõ vọng từ trong chân hiện. 
Vọng đến không thật cũng không hư 
Gương nhận không cong cũng không thẳng. 
Cũng không tội, cũng không phước 
Lầm sánh ma-ni cùng bạch ngọc. 
Ngọc có vết chừ châu có tỳ 

Tánh vốn không hồng cũng không lục. 
Cũng không được, cũng không mất, 
Bảy lần bảy là bốn mươi chín. 

Tam độc cửu tình nhật trong không 
Lục độ vạn hạnh sóng trên biển. 
Lặng, lặng, lặng, chìm, chìm, chìm 
Cái tâm muôn pháp là tâm Phật. 
Tâm Phật lại cùng tâm ta hợp 

Lẽ ấy như nhiên suốt cổ kim. 

Đi cũng thiển, ngồi cũng thiền 
Trong lò lửa rực, một hoa sen. 

Ý khí mất thì thêm ý khí 

Được nơi an tiện hãy an tiện. 

Chao! Chao! Chao! Ôi! Ôi! Ôi! 
Bọt trong biển cẩn nổi chìm rỗng. 
Các hạnh vô thường tất cả không 
Linh cốt Tiên sư chỗ nào thấy? 
Tỉnh tỉnh thức, thức tỉnh tỉnh 
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Bốn góc đạp đất chờ chinh nghiêng. 
Người nào nơi đây tin được đến 
Trên đảnh Tỳ Lô cất bước đi 

Hét! 


Poem (nu Buddha-Mind 


Tue Trung Thuong S1, name of a Vietnamese Zen master In the 
13th century. His real name was Trần Tung, he was born ¡in 1230, the 
eldest son of Trần Liễu. He was a nephew of King Trần Thái Tông. He 
was Intelligent and well-behaved when he was very young. During the 
war time with the Mongolian, he had been a general twice, leading his 
troops against the Invasive Mongolian army to the the victory. During 
the peace time, he retired to Van Nien hamlet, the land rewarded by 
the king. He practiced meditation under the Insfruction of Zen Master 
Tiêu Dao and was enlipghtened. He led a simple life, not engaging In 
any competition for political power. He lived freely in his world and 
dịd not have any Idea of clinging to anything. To him, no greed 
1nvolved, no sins committed. Thus, laity and monks from all over came 
to study Zen with him. King Trần Thánh Tông honored him with the 
respected title “Tuệ Trung Thượng ST” (a highest intellect who always 
lives within his wisdom). The king also sent his young prince Trần 
Kham (later became King Trần Nhân Tông) to come to study Zen with 
him. He always emphasized on “From mind 1s Buddhahood. The mind 
of all phenomena 1s the Buddha-mind. The Buddha mind and our mind 
are Just one. Therefore, we must practice Zen at all trmes, walk in Zen, 
stand In Zen, sit in Zen, lie down In Zen. Be mindful at all times!” 
Below 1s one of his famous Zen poems: 

“Buddha! Buddha! Buddha! Cannot be seenl! 
Mind! Mind! Mind! Cannot be told! 
'When the mind 1s born, Buddha 1s born. 
When Buddha 1s gone, the mind 1s gone too. 
]t 1s impossible where the mind 1s gone 
while Buddha remains. 
lt 1s impossible when Buddha 1s gone 
while the mind remains. 
lf you want to know the mind of Buddha, 
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And the mind of “birth and death", 

Just wait for Maitreya and ask Him. 

Once upon a time, there was no mind; 

there 1s no Buddha now. 

AII the unenlightened, the saInts, human beInøs, 
Heavenly beings are Just like flashes of lightning. 
The mind nature 1s neither righf nor wrong. 

The Buddha nature 1s neither real nor unreal. 
Suddenly arising, suddently ceasing, 

Formerly leaving, now coming, 

You all waste your time thinking and discussing. 
In that way, 

you would bury the Vehicle of the Patriarchs, 
And also cause the devils to appear In the house. 
lf you wish to find the mind, 

Sfop seeking outward. 

The nature of the mind 1s naturally empty and stIl. 
Nirvana and “birth and death' are hollow bonds. 
Afflictions and Bodhi are empty opponents 

The mind ¡1s Buddha, Buddha 1s the mind. 

The profound meaning shines bright 

Since the beginningless time. 

When spring comes, 

the spring flowers blossom naturally. 

'When autumn arrIves, 

the autumn waters reflect the sorrow clearly. 
Leaving the false mind, and keeping the true 
nature 1s similar to a person who looks for the 
reflections without the mIrror. 

He does not know that reflections come from the 
mirror, and that the false appear from the truth. 
That the false come 1s neither real nor unreal, 
that the mirror reflects 1s neither wrong nor right. 
There 1s neither sinfulness nor blessedness. 

Do not mistake wish-fulfilling sem with white Jewel. 
Gems could have scratches, 

while Jewels could have defects. 
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The mind nature 1s neither pink nor green, 
neither gained, nor lost. 

Seven times seven Is forty-nine. 

The three poIsons, the nine kinds of beings, 
And the sun in the sky. 

The six paramitas and ten thousand conducfs are 
waves In the ocean. 

Be still, be still, be still. Sink, sink, sink. 

The essence of all phenomena 1s the Buddha mind. 
The Buddha mind and your mind are also one. 
Thịs 1s natural the profound meaning since the 
beginningless time. 

Walk In Zen, sit in Zen, 

then you will see the lotus In a brillant fire. 
When your will becomes weak, 

Just strengthen It. 

When your place 1s peaceful and comfortable, 
Just stay there. 

AhT Ah! Ah! Oh! Oh! Oh! 

Bubbles floating and sinking 

1n the ocean are all empty. 

All conducts are Impermanent; 

all phenomena are empty. 

Where can you find the sacred bones 

Of your late master? 

Be mindful, be mindful, be awake. 

Be awake, be mindful, be mindful. 

Keep four corners in contact with the ground; 
do not let things tHÍ. 

If someone here trust this, 

He can sfart walking from the crown of 
Vairocana Buddha. 

Kwatfsl 
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Phụ Lục C 
Appendix C 


Giáo Pháp Của Phật Chỉ Có 
Một Vị Duy Nhất, Đó Là Giải Thoát 


Tính Tuyển (1674-1744) là tên của một vị Thiển sư Việt Nam, quê 
ở Nam Định. Vào tuổi 12, ngài đi đến chùa Liên Tông để bái kiến Như 
Trừng Lân Giác Thượng Sĩ và trở thành đệ tử của Thượng Sĩ. Ngài thọ 
cụ túc giới và trở thành Pháp tử đời thứ 39 của dòng Thiền Lâm Tế. 
Ngài ở lại đây sáu năm. Sau đó ngài sang Tàu và cũng ở lại đó sáu 
năm. Khi ngài trở về Việt Nam thì Thượng Sĩ đã qua đời được ba năm 
rồi. Ngài mang tất cả những kinh thỉnh được từ bên Tàu về chùa Càn 
An cho chư Tăng Ni trong nước đến sao chép. Ngài thị tịch năm 1774, 
thọ 70 tuổi. Thiển sư Tính Tuyển thường nhắc nhở đệ tử: “Giáo pháp 
của Phật chỉ có một vị duy nhất, đó là giải thoát. Giải thoát khỏi vòng 
luân hồi sanh tử, giải thoát khỏi mọi trở ngại của cuộc sống, những hệ 
lụy của dục vọng và tái sanh. Nói gì thì nói, cho dầu pháp môn vô 
lượng, không ai trong các ông có thể dùng lời mà vào đạo được; ngược 
lại, phải vào bằng pháp môn bất nhị.” Thật vậy, đa phần chúng ta hãy 
còn vướng mắc vào nhị nguyên nên không thể nhận rõ đâu là tinh túy, 
đâu là hình tướng bên ngoài, đâu là hiện hữu, đâu là không hiện hữu, 
danh sắc hay hiện tượng, vân vân. Chúng ta thường ôm lấy tinh túy và 
chối bỏ hình tướng bên ngoài, ôm lấy tánh không và chối bỏ sự hiện 
hữu, vân vân. Đây là loại tà kiến tạo ra nhiều tranh cãi và nghi nan. 
Thật ra có sự hổ tương giữa tâm linh và hiện tượng. Hành giả nên tự 
hòa giải với chính mình để loại những vướng mắc không cần thiết. 
Phật tử chân thuần nên cố gắng hòa giải giữa tánh tướng, hữu vô, lý 
sự. Chúng ta ôm ấp tánh và chối bỏ tướng, ôm ấp vô và chối bỏ hữu, 
ôm ấp lý và chối bỏ sự, vân vân. Tà kiến nầy đưa đến nhiều tranh luận 
và nghi nan. Kỳ thật, có sự tương đồng giữa lý và sự. Sự là lý và lý là 
sự. Phật tử tu hành nên hòa giải vạn vật vạn sự hầu tận diệt sự chấp 
trước nầy. Hành giả nên luôn cố gắng nương theo pháp môn lìa tướng 
mà tu, hay là chế phục được sáu căn Nhãn, Nhĩ, Tỷ, Thiệt, Thân, ý và 
không còn bị sáu trần là Sắc, Thanh, Hương, Vị, Xúc, Pháp sai xử nữa. 


^ 


Thiền tông từ nơi “Không Môn” đi vào, khi phát tâm tu liền quét sạch 
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tất cả tướng, cho đến tướng Phật, tướng pháp đều bị phá trừ. Dưới đây 
là một trong những bài kệ Thiền nổi tiếng của ngài: 
“Chí đạo vô ngôn, 
Nhập bất nhị môn. 
Pháp môn vô lượng, 
Thùy thị hậu côn.” 
(Đạo cả không lời, 
Vào cửa chẳng hai. 
Pháp môn vô lượng, 
Ai là kẻ sau). 


The Buddhadharma Has Only One Taste, 
That Is the Taste 0ƒ Deliverance 


Tỉnh Tuyen was a Vietnamese monk from Nam Định. At the age of 
12, he came to Lien Tông Temple to pay homage to Thượng Šĩ and to 
become the latter's disciple. He received complete precepts and 
became the Dharma hetir of the thirty-ninth generation of the Linn-Chih 
Zen Sect. He stayed there for six years. Later, he went to China and 
stayed there for another six years. When he came back to Vietnam, hIs 
master Thượng Sĩ had already passed away for three years. He 
transported all the sutras and sacret books of vinaya to Cần An Temple 
for other monks and nuns In the country to come to copy. He passed 
away in 1744, at the age of 70. Zen master Tính Tuyển always 
reminded his disciples on nonduality: “The Buddhadharma has only 
one taste, that 1s the taste of deliverance. Deliverance from all the 
trammels of life, the bondage of the passion and reincarnation. 
Whatever you say, even though Buddhism has countless teachings, 
none of you can enter the great gate by words. On the contrary, you 
should enter the gate of nonduality.” As a matter of fact, most of us are 
still attached to duality and have not reconciled essence and marks, 
exIstence and non-existence, noumenon and phenomena. We embrace 
essence and reJect marks, we embrace non-exiIstence (emptiness) and 
rejJect existence and so on. This kind of wrong view creates a lot of 
disputes, doubts and perplexity. In fact, there is mutual Identity 
between noumenon and phenomena, phenomena are noumenon, 
noumenon 1s phenomena. Buddhist cultivators should reconcile all 
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things and eliminate this unnecessary attachmert. Sincere cultivators 
should try to reconcile essence and marks, existence and non- 
exIstence, noumenon and phenomena. We embrace essence and reJect 
marks, we embrace non-existence (emptiness) and reJect existence and 
so on. This kind of wrong view creates a lot of disputes, doubts and 
perplexity. In fact, there Is mutual identity between noumenon and 
phenomena, phenomena are noumenon, noumenon 1s phenomena. 
Buddhist cultivators should reconcile all things and eliminate this 
attachment. Zen practitioners should try to abandon the attchments to 
Form In order to cultivate. Ít 1s the ability to tame and master over the 
six faculties of Eyes, Ears, Nose, Tongue, Body, and Mind and 1s no 
longer enslaved and ordered around by the six elements of Form, 
Sound, FEragrance, Flavor, Touch and Dharma. Only Arhats and 
Bodhisattvas who have aftained the sfate of “No Learning.” In the Zen 
School, the practiioner enters the Way throught the Dharma Door of 
Emptiness. Right from the beginning of his cultivation he wIpes out all 
makrs, even the marks of the Buddhas or the Dharma are destroyed. 
Below 1s one of his famous Zen poems: 
“The Great Way has no words, 

You can only enter through the gate of nonduality. 

There are countless teachings, 

'Who would be that next dharma helr?” 
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Phụ Lục D 
Appendix D 


Thế Nào Là Phật? Phật Là Mọi Thứ 


Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XXVI, một hôm có một 
vị Tăng hỏi Thiển Sư Thiên Bình Tùng Ỷ: "Thế nào là Phật?" Thiên 
Bình nói: "Không chỉ trời hay đất." Vị Tăng hỏi: "Tại làm sao mà 
không chỉ trời, chỉ đất." Thiên Bình nói: "Chỉ có ta là độc tôn." Những 
câu trả lời cho câu hỏi "Phật là ai?" đầy những thứ khác nhau, tại sao 
lại như vậy? Trong đó có ít nhất một lý do, đó là các thiển sư muốn 
chúng ta đưa tâm mình thoát ra những rắc rối và vướng víu từ cảnh giới 
bên ngoài như ngôn tự, ý tưởng, hay những ham muốn, vân vân. Bây 
giờ thì chúng ta có thể thấy tại sao Thiền tránh trừu tượng, sự đóng 
tuông theo kiểu bắt chước, và lời nói ví von. Chấp trước vào các từ ngữ 
như Phật, linh hồn, vô hạn, và những ngôn từ như vậy không có giá trị 
thật sự. Rốt cuộc lại chúng chỉ là văn tự và ý niệm, không giúp ích gì 
cho việc thật sự liễu ngộ Thiền. Trái lại, những thứ đó còn thường 
xuyên dẫn chúng ta đi trật mục tiêu của mình. Vì vậy chúng ta bị bắt 
buộc phải cẩn thận đề phòng. Thiền Sư Cảm Thành (?-8§60), đời thứ 
nhất của dòng Vô Ngôn Thông. Khi mới xuất gia, sư lấy hiệu là Lập 
Đức, chuyên trì tụng kinh điển. Một hôm, có một vị Tăng đến gặp 
Thiển sư Cảm Thành (2-860), phái Vô Ngôn Thông để hỏi Sư: "Phật là 
gì?" Thiền sư Cảm Thành đáp: "Mọi thứ." Vị Tăng hỏi tiếp: "Phật Tâm 
là gì?" Thiền sư Cảm Thành đáp: "Không có gì che dấu." Vị Tăng hỏi 
tiếp: "Đệ tử không hiểu gì cả." Thiền sư Cảm Thành nói: "Ông đã lỡ 
cơ hội." Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng mỗi khi người ta đưa ra 
cho chúng ta cây gậy, hoặc chúng ta nắm được hoặc chúng ta để vuột 
mất. Không thể khác hơn được. Do dự chứng tỏ rằng chúng ta chưa đạt 
đến độ chín muồi. Nhưng mỗi lần thất bại, chúng ta không nên nuối 
tiếc. Chúng ta có thể quay về với sinh hoạt hằng ngày, đi lấy nước, nấu 
ăn và trồng trọt, và khi chúng ta càng ra sức nổ lực mới, chánh niệm 
càng lớn hơn. 
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What Is Buddha? Buddha Is Eyerything 


According to the Records of the Transmission of the Lamp 
(Ch uan-Teng-Lu), Volume XXYVI, one day, a monk asked, "What 1s 
Buddha?" T'ien-Png said, "Not pointing at heaven or earth." The monk 
asked, "Why no point at heaven or earth?” T'len-P1ng said, "I am alone 
the honored one." The answers to the question "Who or what 1s the 
Buddha?” are full of varieties; and why so? One reason at least 1s that 
they thus desire to free our minds from all possible entanglements and 
attachments such as words, ideas, desires, and so forth, which are put 
up against us from the outside. We can now see why Zen shuns 
abstractions, represenfations, and figures of speech. No real value 1s 
attached to such words as Buddha, the soul, the infinite, and suchlike 
words. They are, after all, only words and Ideas, and as such are not 
conducive to the real understanding of Zen. Ôn the contrary, they often 
falsify and play at cross purposes. We are thus compelled always to be 
on our guard. Zen Master Cảm Thành, a Vietnamese monk from Tiên 
Du, North Vietnam. He previously practiced Buddhism at Phật Tích 
Temple. He was the first lineage of the Wu-Yun-T”ung Sect. When he 
left home to become a monk, he focused In reciting sutras. One day, a 
monk came to Zen master Cam Thanh, a ninth-century monk of the Vo 
Ngon Thong Sect, and asked, 'What is Buddha?” Cam Thanh said, 
'Everything.' The monk continued, What ¡is the mind of Buddha?' Cam 
Thanh replied, Nothing has been hidden. The monk said, I dont 
understand.' Cam Thanh responded, 'You missed!” Zen  pracfitloners 
should always remember that each time a staff 1s held out to us, we 
either grab 1t or miss 1. There 1s no alternative. Hesitation shows that 
we are not yet ripe. But each time we fail, we must not regret. We can 
only go back to our daily work of carrying water, cooking, and 
cultivating the earth, striving anew with increased mindfulness. 
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Phụ Lục E 
Appendix E 


Phật Xưa Đã Là Quá Khứ Lâu Rồi! 


Theo truyền thống Thiển, có một số câu chuyện nói lên lối suy 
nghĩ về Phật của các thiền sư: "Một hôm, có vị Tăng đến hỏi thiển sư 
Tế An: 'Thế nào là bổn thân Phật Tỳ Lô Giá Na?”' Sư bảo: 'Đem cái 
bình đồng kia đến cho ta.' Vị Tăng liền lấy tịnh bình đem lại. Sư bảo: 
'Đem để lại chỗ cũ.' Vị Tăng đem bình để lại chỗ cũ rồi, bèn hỏi lại 
câu trước. Sư bảo: 'Phật xưa đã quá khứ lâu rồi." Với Thiên, Phật tánh, 
thực chất cơ bản đã từ lâu bị che mờ bởi luyến chấp vào khái niệm tư 
tưởng và ngôn ngữ. Nay tu là trở về với cái bản lai diện mục từ thời 
cha mẹ ta chưa sanh ra, đơn giản thế thôi. Đừng tìm kiếm bên ngoài ở 
muôn vật, hãy tự uống nước và tự biết nóng lạnh. Thật vậy, khi Lục Tổ 
Huệ Năng bảo Huệ Minh "Đừng nghĩ lành, đừng nghĩ dữ, ngay trong 
lúc ấy đưa tôi xem cái bổn lai diện mục của ông trước khi cha mẹ chưa 
sanh ra ông", Lục Tổ đã gửi một thông điệp rõ ràng không chỉ riêng 
cho Huệ Minh, mà còn cho tất cả chúng ta, những hành giả tu Thiền 
của những thế hệ tương lai, rằng việc duy nhất cần làm là thấy cho 
được cái bổn lai diện mục trước khi cha mẹ sanh ta ra. Trong Thiển 
môn, với cùng câu hỏi "Phật là ai?" nhưng các vị Thiển sư mỗi vị đều 
trả lời khác nhau. Dưới đây là một vài câu trả lời của một số Thiền sư. 
Thiển sư Bảo Nghiêm Thúc Chi: "Thân đất xương gỗ, trang sức bằng 
vàng." Thiển sư Hàng Châu Long Tỉnh Thông: "Dầu cho một họa sĩ kỳ 
tài cũng vẽ không xong." Thiển sư Triệu Châu: "Cất giữ trong điện 
Phật." Ni Thiền sư Tịnh Cư Diệu Đạo: "Bất thị Phật" Thiển sư Sách 
Chân Pháp Thí: "Nễ thị Huệ Siêu." Thiển sư Vân Môn Văn Yến: "Càn 
thỉ quyết" (que cứt khô), hay "Đông sơn hành tại thủy ba thượng." 
Thiển sư Kiến Châu Mộng Bút: "Không có chuyện phi lý ở đây." 
Thiển sư Pháp Hoa Viện Hòa Thượng: "Quanh ta là núi." Thiển sư 
Phong Huyệt Diên Chiểu: "Khóm trúc tại chân núi Tượng Lâm." Thiển 
sư Động Sơn Thủ Sơ: "Ba cân gai." Thiển sư Ngũ Tổ Pháp Diễn: 
"Miệng là cửa họa" Thiền sư Thạch Sương Sở Viện (Từ Minh Sở 
Viện): "Nước chảy qua cao nguyên." Thiền sư Dương Kỳ Phương Hội: 
"Lừa ba chân đi bằng móng." Thiền sư Thư Châu Pháp Hoa Sơn Cử 
Hòa Thượng: "Mầm lau xuyên qua đầu gối." Thiền sư Ngũ Tổ Pháp 
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Diễn: "Ngực trần đi chân không." Những câu trả lời cho câu hỏi "Phật 
là ai?" đầy những thứ khác nhau, tại sao lại như vậy? Trong đó có ít 
nhất một lý do, đó là các thiển sư muốn chúng ta đưa tâm mình thoát ra 
những rắc rối và vướng víu từ cảnh giới bên ngoài như ngôn tự, ý 
tưởng, hay những ham muốn, vân vân. Với những câu trả lời này, 
chúng ta thường cáo buộc các Thiển sư là huyền bí. Nhưng kỳ thật họ 
chẳng huyền bí gì cả, những gì họ đã làm chỉ nhằm để vạch rõ ra các 
ảo tưởng của chúng ta cho vô hữu là hữu, hữu là vô hữu, vân vân. Bây 
giờ thì chúng ta có thể thấy tại sao Thiền tránh trừu tượng, sự đóng 
tuông theo kiểu bắt chước, và lời nói ví von. Chấp trước vào các từ ngữ 
như Phật, linh hồn, vô hạn, và những ngôn từ như vậy không có giá trị 
thật sự. Rốt cuộc lại chúng chỉ là văn tự và ý niệm, không giúp ích gì 
cho việc thật sự liễu ngộ Thiền. Trái lại, những thứ đó còn thường 
xuyên dẫn chúng ta đi trật mục tiêu của mình. Vì vậy chúng ta bị bắt 
buộc phải cẩn thận để phòng. Theo Vô Môn Quan, có Thiển sư nói: 
"Mấy ông phải súc miệng thật sạch nếu mấy ông nói chữ Phật." Trong 
khi trong Ngũ Đăng Hội Nguyên, quyển V, Thiền sư Đơn Hà Thiên 
Nhiên nói "Có một chữ mà lão Tăng không thích nghe; đó là chữ 
Phật." Và cũng trong Ngũ Đăng Hội Nguyên, quyển XII, Thiền sư Vân 
Phong Văn Duyệt lại nói là "Nơi có Phật không được ở; nơi không có 
Phật, chạy đến mau." Tại sao đệ tử Thiển môn lại đối kháng với Phật 
đến như thế? Chẳng phải ngài cũng là Đức Thế Tôn của họ hay sao? 
Chẳng phải Phật là thực thể hay chân lý cao nhất trong Phật giáo hay 
sao? Ngài không phải là thứ gì đáng chán ghét hay bất tịnh để cho các 
đệ tử Thiển môn lánh xa. Hành giả tu Thiền phải cẩn thận nhớ rằng 
cái mà chúng ta, các đệ tử Thiển môn, không thích không phải là bản 
thân Phật, mà là cái được dán trên cái chữ đó. 


The Ancient Buddhas Are Long Gone! 


According to Zen traditions, there are some storles show what Zen 
masters think of the Buddha: "One day, a monk came and asked Zen 
master Ch1-An: 'What 1s the true body of Vairocan Buddha?' Ch1-An 
said: 'Bring me that pitcher of pure water.' The monk brought him the 
pItcher. Ch1-An then said: Now put It back where 1t was before.' The 
monk returned the bottle to I1ts former position. The he asked his 
previous quesflon again. Chi-An said: "The anclent Buddhas are long 
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gone.” With Zen, Buddha-nature (buddhata), the fundamental reality 
that 1s obscured by attachment to conceptual thoughts and language. 
Now the purpose of cultivation 1s simply to return to our original face 
before our parents were born. lefs not to seek In things oufside, but 
take a cupful of water and tasfe 1t to our won safisfaction. In fact, when 
the Sixth Patriarch Hui-neng told Hui-ming, "Do not think of good, do 
not think of evil, but see what at this moment your own original face 
even before you were born does look like”, he sent a clear message not 
only to Hui-ming, but also to all of us, younger gøenerations of Zen 
practitioners, that the only thing we need to do 1s to see our own face 
even before we were born. In Zen, with the same question, but 
different Zen masfers give different answers. Here are some ansWers 
Írom several Zen masters. Zen master Pao-ylans answer would be: 
"One made of clay and decorated with gold." Zen master Hang-chou 
Lung-Hsing Tung 's response: "Even the finest artist cannot paint him." 
Zen master Chao-chou's response: “he one enshrined in the Buddha 
Hall." Nun Zen master Miao-fao's response: "He is no Buddha." Zen 
master Fayans response to Hui-chao: "Your name 1s Hui-chao." Zen 
master Yun-mên's response: “The dirt-scraper all dried up,” or "See the 
©€astern mountains moving over the waves." Zen master Chen-chou's 
response: "No nonsense here." Most Venerable Fa-huas response: 
"Surrounded by the mounfains are we here." Zen master Fêng-hsueh 
'Yen-chao's response: "The bamboo grove at the foot of Chang-lin hiII." 
Zen master Tung-shan Shou-chus response: "”Three pounds of flax." 
Zen master Fayans response to a monk: "The mouth 1s the gate of 
woe.” Zen master Shih-shuang Chu-yuan's response: ”he waves are 
rolling over the plateau." Zen master Yang-ch1-Fang-huIs response: 
"See the three-legsed donkey go trotting along." Zen master Fa-hua 
Shan-chu's response: "A reed has grown pIercing through the leg." Zen 
master Fayan's response to another monk: "Here goes a man with the 
chest exposed and the legs all naked." The answers to the question 
"Who or what 1s the Buddha?” are full of varieties; and why so? One 
reason at least 1s that they thus desire to free our minds from all 
possible entanglements and attachments such as words, ideas, desires, 
and so forth, which are put up against us from the outside. With these 
answers, we usually accuse the Zen masters of being mysferious. But 
1n fact, they were not mysterious at all. What they have done 1s to point 
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out our delusions In thinking of the non-existent as existent, and the 
©exIstent as non-existent, and so on. We can now see why Zen shuns 
abstractions, represenfations, and figures of speech. No real value 1s 
attached to such words as Buddha, the soul, the infinite, and suchlike 
words. They are, after all, only words and Iideas, and as such are not 
conducive to the real understanding of Zen. Ôn the contrary, they often 
falsify and play at cross purposes. We are thus compelled always to be 
on our guard. According to the Wu-mên Kuan, said a Zen master, 
"Cleanse the mouth thoroughly when you utter the word Buddha." 
While in the Wudeng Huiyuan, volume V, Zen master Tan-hsia- Ilen- 
Jan said, “There 1s one word I do not like to hear; that 1s, Buddha." And 
1n the Wudeng Huiyuan, volume XII, Zen master Yun-Feng-Wen-Yueh 
said, "Pass quickly on where there 1s no Buddha, nor stay where he 1s." 
Why are the followers of Zen so antagonistic toward Buddha? Is not 
Buddha therr "World Honored One”? Is he not the highest reality of 
Buddhism? He cannot be such a hateful or unclean thing as to be 
avoided by Zen adherents. Zen pracfitioners must carefully remember 
that what we, Zen followers, do not like 1s not the Buddha himseTf, but 
the odium attached to the word. 
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Phụ Lục F 
Appendix F 


Tức Tâm Tức Phật 


Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển VI, một hôm Mã Tổ 
thượng đường dạy chúng: “Các người mỗi người tin tâm mình là Phật, 
tâm nầy tức là tâm Phật. Tổ Đạt Ma từ Nam Ấn sanh Trung Hoa 
truyền pháp thượng thừa nhất tâm, khiến các ngươi khai ngộ. Tổ lại 
dẫn kinh Lăng Già để ấn tâm địa chúng sanh. Sợ e các nguơi điên đảo 
không tự tin pháp tâm nầy mỗi người tự có, nên Kinh Lăng Già nói: 
“Phật nói tâm là chủ, cửa không là cửa pháp' (Phật ngữ tâm vi tông, vô 
môn vi pháp môn). Người phàm cầu pháp nên không có chỗ cầu, ngoài 
tâm không riêng có Phật, ngoài Phật không riêng có tâm, không lấy 
thiện, chẳng bỏ ác, hai bên nhơ sạch đều không nương cậy, đạt tánh tội 
là không, mỗi niệm đều không thật, vì không có tự tánh nên tam giới 
chỉ là tâm, sum la vạn tượng đều là cái bóng của một pháp, thấy sắc 
tức là thấy tâm, tâm không tự là tâm, nhơn sắc mới có. Các ngươi chỉ 
tùy thời nói năng tức sự là lý, trọn không có chỗ ngại, đạo quả Bồ Đề 
cũng như thế. Nơi tâm sinh ra thì gọi là sắc, vì biết sắc không, nên sanh 
tứ chẳng sanh. Nếu nhận rõ tâm nầy, mới có thể tùy thời ăn cơm mặc 
áo nuôi lớn thai Thánh, mặc tình tháng ngày trôi qua, đâu còn có việc 
gì. Các ngươi nhận ta dạy hãy nghe bài kệ nầy: 

“Tâm địa tùy thời thuyết 
Bồ để diệc chỉ ninh 
Sự lý câu vô ngại 
Đương sanh tức bất sanh.” 
(Đất tâm tùy thời nói, 
Bồ để cũng thế thôi 
Sự lý đều không ngại, 
Chính sanh là chẳng sanh). 

Có vị Tăng hỏi: “Hòa Thượng vì cái gì nói tức tâm tức Phật?” Sư 
đáp: “Vì dỗ con nít khóc.” Vị Tăng hỏi: “Con nít nín rồi thì thế nào?” 
Sư đáp: “Phi tâm phi Phật.” Vị Tăng lại hỏi: “Người trừ được hai thứ 
nầy rồi, phải dạy thế nào?” Sư đáp: “Nói với y là Phi Vật.” Vị Tăng lại 
hỏi: “Khi chợt gặp người thế ấy đến thì phải làm sao?” Sư đáp: “Hãy 
dạy y thể hội đại đạo.” 
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One Own Mind is Buddha 


According to The Records of the Transmission of the Lamp, 
Volume V, one day, Ma-Tsu entered the hall and addressed the 
congresgation, saying: “All of you here! Believe that your own mind 1s 
Buddha. This very mind 1s Buddha mind. When Bodhidharma came 
from India to China he transmitted the supreme vehicle teaching of one 
mind, allowing people like you to attain awakening. Moreover he 
brought with him the text of Lankavatara Sutra, using 1t as the seal of 
the mind-ground of sentient beings. He feared that your views would 
be Inverted, and you wouldnˆt believe 1n the teaching of this mind that 
each and every one of you possesses. Therefore, Bodhidharma brought 
the Lankavatara Sutra, which offers the Buddha”s words that mind 1s 
the essence, and that there 1s no gate by which to enter Dharma. You 
who seek Dharma should seek nothing. Apart from mind there 1s no 
other Buddha. Apart from Buddha there 1s no other mind. Do not ørasp 
what 1s good nor reJect what 1s bad. Don't lean toward either purIty or 
pollution. Arrive at the empty nature of transgressions; that nothing 1s 
aftained through continuous thoughts; and that because there 1s no self- 
nature and three worlds are only mind. The myriad forms of the entire 
universe are the seal of the single Dharma. Whatever forms are seen 
are but the perception of mind. But mind 1s not independently exIstent. 
lt is co-dependent with form. You should speak appropriately about the 
affalrs of your own life, for each matter you encounter consfitutes the 
meaning of your existence, and your actions are without hindrance. 
The fruit of the Bodhisattva way 1s just thus, born of mind, taking 
names to be forms. Because of the knowledge of the emptiness of 
forms, birth 1s nonbirth. Comprehending this, one actfs 1n the fashion of 
one”s time, Just wearing clothes, eating food, constantly upholding the 
pracices of a Bodhisatva, and passing time according tO 
circumstances. If one practices In this manner 1s there anything more to 
be done?” 'To receive my teaching, listen to this verse: 

“The mind-ground responds to conditions. Bodhi 1s only peace. 

When there 1s no obsfruction in worldly affatIrs or principles, 
Then birth 1s nonbirth.” 
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A monk asked: “Master, why do you say that mind 1s Buddha?” 
Ma-Tsu said: “Io stop babies from crying.” The monk said: “What do 
you say when they stop crying?” Ma-Tsu said: “No mind, no Buddha.” 
The monk asked: “Without using either of these teachings, how would 
you Instruct someone?” Ma-Tsu said: I would say to him that 1s not a 
thing.” The monk asked: “If suddenly someone who was 1n the midst of 
1t came to you, then what would you do?” Ma-Tsu said: “I would teach 
him to experlence the great way.” 
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Phụ Lục G 
Appendix GŒ 


Như Hà Thị Phật? 


Như hà thị Phật hay Phật là ai? Thiển sư Vân Cư Năng khi còn ở 
trong chúng của Mã Tổ, một hôm, Đại Mai hỏi Tổ: "Phật là gì?" Tổ 
nói: "Tức Tâm là Phật." Nhưng về sau này Mã Tổ lại đổi câu nói lừng 
danh này thành ra" Không Tâm, không Phật." Khi nghe nói lại như 
vậy, Đại Mai quả quyết: "Dầu ngày nay tiên sư có nói gì đi nữa, thì ta 
vẫn quyết rằng "Tức Tâm tức Phật." Đến khi thiển sư Vân Cư Năng 
nói cho một vị Tăng nghe về sự việc này, vị Tăng ấy bảo: "Con không 
hiểu nổi, thầy có cách nào giúp?" Sư đáp: "Để giúp ông, tôi gọi y là 
Phật. Nếu hồi quang phản chiếu, ông hãy tự xem thân này là gì, tâm 
này là gì?" Có một vị Tăng hỏi Bách Trượng: "Phật là ai?" Bách 
Trượng hỏi lại: "Ông là ai?" Vị Tăng nói: "Tôi là mỗ." Bách Trượng 
hỏi: "Ông biết mỗ không?" Vị Tăng nói: "Sờ sờ ra đây." Bách Trượng 
bèn đưa cây phất tử lên và hỏi: "Ông có thấy không?" Vị Tăng đáp: 
"Thấy." Bách Trượng im lặng, không nói thêm một lời. Nhưng câu hỏi 
của vị Tăng được trả lời ở chỗ nào? Và ông ta có tìm thấy Phật chăng? 
Với cùng câu hỏi "Phật là ai?" nhưng các vị Thiền sư mỗi vị đều trả lời 
khác nhau. Qua những sự kiện này, chúng ta thấy ngay ở đây Phật 
không còn là một thực thể siêu việt được bao trùm giữa những hào 
quang của cõi trời; ngài cũng là một con người như chúng ta, đang trò 
chuyện với chúng ta, và ngài hoàn toàn là một con người có thể làm 
quen được. Và do đó, nếu ngài có phóng ra ánh sáng nào, chúng ta 
phải khám phá, vì nó không là cái có sẵn để cho chúng ta tiếp nhận. 
Đây là loại công án ở mức độ nào đó khó hiểu và khó giải thích. 
Những Thiền Tăng mô tả loại công án này như là loại "bất khả thể 
nhập," giống như "những rặng núi bạc và những bức tường sắt." Nói 
đúng ra, loại này chỉ có thể được hiểu bởi những hành giả có trình độ 
cao mà trực giác sâu xa của họ tương xứng với trực giác của những 
người đề ra công án, như thế họ mới có thể nhận thức được trực tiếp và 
rõ ràng ý nghĩa của công án mà không cần phải nhờ đến phỏng đoán 
hay phân tích. Nếu hành giả sẵn sàng không sợ hiểu lầm thì những 
công án loại này có thể không phải là tuyệt đối không thể hiểu hoặc 
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không thể giải thích được, nhưng đây không phải là điều mong muốn 
của nhiều hành giả tu Thiền. 


What or Who Is the Buddha2 


When Zen master Yun-Chu Neng (Neng of Yun-chu) was still in 
Ma-tsu's congregation, one day, Ta-mei asked Ma-tsu, "What 1s the 
Buddha?" Ma-tsu said, "What 1s Mind, that is Buddha." But later on 
Ma-tsu changed his favorite answer to, "Not Mind, not Buddha." When 
this was reported to Ta-mel, the latter strongly asserted himself, sayIng, 
"Whatever the old master may tell you now, Ï state, as ever, 'What 1s 
Mind, that 1s Buddha.'" When this answer was given by Yun-Chu Neng 
to a monk, the latter said, "I fail to understand. Master, may I ask you 
to help me out in some way?” Yun-Chu Neng replied, “To help you out 
we call hm Buddha. By throwing your light inwardly, see by yourself 
what 1s this body of yours, this mind of yours." ÀA monk asked Pai- 
chang, "Who 1s the Buddha?" Pai-chang asked, "Who are you?" The 
monk said, "I am 'so and so'." Pai-chang asked, "Do you know this 'so 
and so”?" The monk said, "Most distinctly here." Pai-chang now raised 
his duster and said, "Do you see?" The monk said, "Yes." Pai-chang 
then shut himself up and did not speak any further. But where was the 
monk's question answered? Did the monk find the Buddha? With the 
same question, but different Zen masfters give different answers. 
Through these facts, we can see the Buddha 1s here no more a 
transcendental being enveloped In heavenly rays of light, He 1s also a 
gentleman like ourselves, walking among us, talking with us, quite an 
accessIble familiar being. And therefore, whatever lipht he emIfs 1s tO 
be discovered by us, for It 1s not already there as something to be 
perceived. This Is a kind of koan which 1s somewhat diffiicult to 
understand and explain. Zen monks describe this type of koans as the 
"Impenetrable type," like "silver mountains and iron walls." This can, 
strictly speaking, only be understood by advanced practitioners whose 
profound intuitions match those of the actors, thus enabling them to 
discern directly and clearly the meaning of the koan without resorting 
fo guesses or analysis. I one 1s willing to rIsk missing the poiInt, these 
koans may not be absolutely unintelligible or unexplainable, but this 1s 
not the desirability of many Zen pracfIfIoners. 
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Phụ Lục H 
Appendix H 


Nhật Diện Phật, Nguyệt Diện Phật 


Hai vị Phật này là chủ để của thí dụ thứ ba trong Bích Nham Lục. 
Thiền sư Mã Tổ (709-788) xuất hiện trong các thí dụ 30 và 33 của Vô 
Môn Quan, cũng như trong thí dụ thứ 3, 53 và 57 của Bích Nham Lục. 
Chúng ta hiểu về tâm của ngài nhiều hơn qua những công án nây hơn 
là qua những dữ kiện lịch sử về cuộc đời của ngài. Ở đây, trong Bích 
Nham Lục 3, nói về "Nhật Diện Phật, Nguyệt Diện Phật." Một hôm 
khi Mã Tổ có bệnh, viện chủ đến thăm, hỏi: 'Dạo nầy thân thể Hòa 
Thượng thế nào?' Mã Tổ đáp: Mặt trời Phật, mặt trăng Phật.' Nói cách 
khác, Mã Tổ muốn nói rằng: "Cái thân già nua này nếu không được 
mang đến nghĩa trang trong vòng ba ngày mới là lạ." Viện chủ bối rối, 
không biết trả lời thế nào. Mã Tổ muốn nói đến một đoạn văn trong 
kinh điển, Nhật Diện Phật thọ mạng đến một ngàn tám trăm năm. 
Nguyệt Diện Phật thọ mạng chỉ một ngày một đêm. Nhưng cho dầu 
thọ mạng của một người dầu ngắn hay dài, thì Phật tính vẫn luôn 
không thể nào đo lường được. Mãi đến ngày nay vẫn có người hiểu 
lầm nói rằng Mã Tổ đã dạy viện chủ: 'Mắt trái là mặt trời, mắt phải là 
mặt trăng.' Kỳ thật, chúng ta không rõ có phải Mã Tổ muốn dạy viện 
chủ hay không; tuy nhiên, khi nói như vậy có thể là chúng ta đã hiểu 
sai lầm ý của Tổ muốn gì. Chính vì vậy mà hành giả nên luôn nhớ 
rằng con đường hướng thượng ngàn thánh chẳng truyền, mà chúng ta 
lại nhọc hình như khỉ bắt bóng. Cái câu Nhật Diện Phật, Nguyệt Diện 
Phật' thật là khó thấy, mà chính ngay thiển sư Tuyết Đậu cũng thấy 
khó mà xác nhận được nó là thế nào. Kỳ thật trong kinh Bát Nhã Ba 
La Mật Đa thì Bồ Tát không hề sợ hãi bởi vì không có bệnh hoạn trong 
cảnh giới giác ngộ. Hành giả tu thiển phải lui về với chính mình và 
xem xét cho kỹ trước khi chúng ta muốn tìm xem Mã Tổ muốn nói gì. 
Tuy nhiên, trước khi làm chuyện nầy, chúng ta hãy lắng nghe lời 
khuyên của thiển sư Tuyết Đậu qua hình ảnh 'hai mươi năm đắng cay 
dụng công tu hành' của chính ông thay vì bỏ thì giờ đi tìm ý nghĩa của 
công án nầy. Đâu là chỗ liên hệ luận lý giữa câu hỏi và câu trả lời? 
Nếu để ý chúng ta sẽ thấy đại sư Mã Tổ đã xử dụng một phương pháp 
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trực tiếp hơn lời nói. Theo thiển sư D.T. Suzuki trong Thiền Luận, Tập 
L phương pháp trực tiếp có công dụng nắm ngay lấy cuộc sống uyển 
chuyển trong khi nó đang trôi chảy, chứ không phải sau khi nó đã trôi 
qua. Trong khi dòng đời đang trôi chảy, không ai đủ thời giờ nhớ đến 
ký ức, hoặc xây dựng ý tưởng. Nghĩa là không có lý luận nào có giá trị 
trong lúc này. Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng ngôn ngữ có thể 
dùng được, nhưng ngôn ngữ từ muôn thuở vốn kết hợp chặt chẽ với nét 
tâm tưởng suy lượng nên mất hết nội lực, không trực tiếp truyền cảm 
được. Nếu dùng đến ngôn ngữ chỉ diễn tả được một ý nghĩa, một luận 
giải, chỉ biểu lộ một cái ngoại thuộc, nên không trực tiếp liên hệ gì 
đến cuộc sống. Đây chính là lý do tại sao nhiều khi các thiển sư tránh 
chuyện nói năng, tránh xác định, dầu là đối với những việc quá tổ rõ, 
quá hiển nhiên cũng vậy. Hy vọng của các ngài là để cho đồ đệ tự tập 
trung tất cả tâm lực nắm lấy những gì người ấy mong ước, thay vì ghì 
bắt lấy những mối liên lạc xa xôi vòng ngoài khiến cho người đệ tử bị 
phân tâm. 


Sưn Face Buddha, Moon Face Buddha 


"Sun Face Buddha, Moon Face Buddha" 1s the third example in the 
Pi-Yen-Lu. Ma-tsu appears In examples 30 and 33 of the Wu-Men- 
Kuan and in examples 3, 53 and 57 of the Pi-Yen-Lu. We learn more 
about the mind of Chao-chou from these koans than from all historical 
data concerning his life and significance. Here, for Instance, 1s example 
3 of the Pi-Yen-Lnu, regarding "Sun Face Buddha, Moon Face Buddha." 
One day when the Great Master Ma was unwell, so the temple 
superintendent asked him: "Teacher, how has your venerable health 
been ¡n recent days? The Great Master replied: 'Sun Face Buddha, 
Moon Face Buddha.' In other words, Zen master Ma-tsu wanted to say: 
"It will be odd 1f this old body 1s not carried to the graveyard within 
three days." The temple superintendent was nonplussed and did not 
know know how to respond. Ma-tsu wanted to refer to a passage In one 
of the sutras, said:"Sun-faced Buddha. Moon-faced Buddha." The Sun- 
faced Buddha lives for one thousand eight hundred years. The Moon- 
faced Buddha Ilives only a single day and night. But whether one's 
lietime 1s short or long, Buddha-nature 1s Immeasurable. TH these 
days, many people say that Master Ma was teaching the superintendent 
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that: Tt 1s here, the left eye 1s the Sun Face, and the right eye 1s the 
Moon Face.' As a matter of fact, It 1s not clear If Master Ma was 
intentionally teaching the superintendent or not; however, by sayIng 
this, we could have missed what Master Ma was about. Therefore, Zen 
practitloners should always remember that the single road of 
transcendence has not been transmitted by a thousand sages; we 
trouble ourselves with forms like monkeys grasping at reflections. The 
phrase 'Sun Face Buddha, Moon Face Buddha' is extremely difficult to 
see; even Zen master Hsueh-Tou finds 1t difficult to verlfy this. Às a 
matfer of fact, according to the Prajna-paramita Sutra, the Bodhisattva 
1s not to become frightened about sickness for there 1s no such thing as 
sickness In the realm of enlightenment. Zen practitioners should take a 
step back on our own and look before we try to find what Master Ma 
was about. However, before doing this, lets listen to Zen master 
Hsueh-Tou's advice through the Iimage of his twenty years of diligent 
cultivation Instead of spending time to find the meaning of this phrase. 
What 1s the logical relation between the question and the answer? If 
we pay a litle closer attention, we will see that great master Ma-tsu 
utilizes a more direct method Instead of verbal medium. According to 
Zen master D.T. Suzuki in Essays In Zen Buddhism, First Serles 
(p.300), the direct method 1s used to get hold of this fleeting life as 1t 
flees and not after It has flown. While 1t is fleeing, there 1s no time to 
recall memory or to build ideas. Ít 1s to say, no reasoning avaIls here. 
Language may be used, but this has been associated too long with 
1deation, and has lost directions or being by 1tself. ÀAs soon as Words are 
used, they express meaning, reasoning; they represent something not 
belonging to themselves; they have no direct connection with life. This 
Is the reason why the masters often avoid such eXpressions or 
statements as are Intelligible in any logical way. TheIr aim 1s to have 
the disciple's attention concentrated In the thing 1tself which he wIishes 
fo grasp and not in anything that is in the remotest possible connection 
liable to disturb him. 
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Phụ Lục I 
Appendix I 


Tam Thân Phật 
Theo Phật Giáo Thiền Tông 


Theo Phật giáo Thiển tông, một vị Phật có ba loại thân hay ba bình 
diện chơn như: pháp thân, báo thân, và ứng thân. Nhiều người nghĩ 
thân Phật là nhục thân của Ngài. Kỳ thật thân Phật chính là sự Giác 
Ngộ Bồ Đề. Thân ấy không có hình tướng cũng không có vật chất, 
không phải là nhục thân được nuôi dưỡng bằng thực phẩm phàm phu. 
Đó là thân vĩnh hằng mà chất liệu của nó là trí tuệ. Vì vậy thân Phật 
chẳng bao giờ biến mất khi sự Giác ngộ Bồ Đề vẫn còn tổn tại. Sự 
Giác Ngộ Bồ Đề xuất hiện như ánh đuốc trí tuệ khiến cho chúng sanh 
giác ngộ và tu chứng để được sanh vào thế giới của chư Phật. Theo 
giáo thuyết Đại thừa, chư Phật có ba thân: 1) Pháp thân hay bản tánh 
thật của Phật, hay chân thân của Phật, đồng nhất với hiện thực siêu 
việt, với thực chất của vũ trụ. Sự đồng nhất của Phật với tất cả các 
hình thức tổn tại. Đây cũng là biểu hiện của luật mà Phật đã giảng 
dạy, hoặc là học thuyết do chính Phật Thích Ca thuyết giảng; 2) Ứng 
thân hay Báo Thân hay thân hưởng thụ. Thân thể Phật, thân thể của 
hưởng thụ chân lý nơi “Thiên đường Phật.” Đây cũng chính là kết quả 
của những hành động thiện lành trước kia; và 3) Hóa thân hay thân 
được Phật dùng để hiện lên với con người, nhằm thực hiên ý muốn đưa 
tất cả chúng sanh lên Phật. Đây cũng chính là hiện thân của chư Phật 
và chư Bồ Tát trần thế. Ba thân Phật không phải là một mà cũng 
không khác. Vì trình độ của chúng sanh có khác nên họ thấy Phật dưới 
ba hình thức khác nhau. Có người nhìn thấy pháp thân của Phật, lại có 
người nhìn thấy báo thân, lại có người khác nhìn thấy hóa thân của 
Ngài. Lấy thí dụ của một viên ngọc, có người thấy thể chất của viên 
ngọc tròn đầy, có người thấy ánh sáng tinh khiết chiếu ra từ viên ngọc, 
lại có người thấy ngọc tự chiếu bên trong ngọc, vân vân. Kỳ thật, 
không có phẩm chất của ngọc và ánh sáng sẽ không có ánh sáng phản 
chiếu. Cả ba thứ này tạo nên vẻ hấp dẫn của viên ngọc. Đây là ba loại 
thân Phật. Một vị Phật có ba loại thân hay ba bình diện chơn như. Theo 
triết học Du Già, ba thân là Pháp thân, Báo thân, và Hóa thân. Tam 
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Thân Phật, trong đó Pháp Thân là lãnh vực chuyên môn, Báo Thân với 
sự luyện tập để thâu thập được lãnh vực chuyên môn nầy, và Hóa 
Thân với sự áp dụng lãnh vực chuyên môn trong cuộc sống hằng ngày. 

Theo Kinh Lăng Già, có bốn loại thân Phật: Hóa Phật (Pháp thân), 
Công Đức Phật (Báo thân), Trí huệ Phật, và Như như Phật (Hóa thân). 
Theo Duy Thức Luận, có bốn loại thân Phật: Tự Tính Thân (Pháp 
Thân), Tha Thụ Dụng Thân (Báo Thân), Tự Thụ Dụng Thân (Báo 
Thân), và Biến Hóa Thân (Hóa Thân). Theo tông Thiên Thai, có bốn 
loại thân Phật: Pháp Thân, Báo Thân, Ứng Thân, và Hóa Thân. Tông 
nầy cho rằng báo thân Phật hay thân tái sanh của Phật. Thân được lập 
thành do bởi nghiệp báo của chúng ta gọi là báo thân. Thiên Thai cho 
rằng ứng thân là thân Phật ứng với cơ duyên khác nhau mà hóa hiện. 
Ứng thân Phật tương ứng với chân như. Cũng theo trường phái Thiên 
Thai, thân Phật có năm loại. Thứ nhất là Như Như Trí Pháp Thân. Đây 
là cái thực trí đã chứng ngộ lý như như. Thứ nhì là Công đức pháp thân. 
Đây là hết thẩy công đức thành tựu. Thứ ba là Tự pháp thân, còn gọi là 
Ứng thân hay Tự thân. Thứ tư là Biến hóa thân hay Biến hóa pháp 
thân. Thứ năm là Hư không thân hay Hư không pháp thân. Lý như như 
ha tất cả tướng cũng như hư không. Theo Kinh Hoa nghiêm, thân Phật 
có năm loại. Thứ nhất là Pháp tánh sanh thân. Thân Như Lai do pháp 
tánh sanh ra. Thứ nhì là Công đức pháp thân. Thân do muôn đức của 
Như Lai mà hợp thành. Thứ ba là Biến hóa pháp thân: Thân biến hóa 
vô hạn của Như Lai, hễ có cảm là có hiện, có cơ là có ứng. Thứ tư là 
Thực tướng pháp thân hay thực thân hay thân vô tướng của Như Lai. 
Thứ năm là Pháp thân Như Lai rộng lớn như hư không: Hư không pháp 
thân, hay Pháp thân Như Lai rộng lớn tràn đầy khắp cả hư không. Pháp 
thân của Như Lai dung thông cả ba cõi, bao trùm tất cả các pháp, siêu 
việt và thanh thịnh. 

Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Sáu, Đức Quán Thế Âm Bồ 
Tát đã bạch trước Phật về ba mươi hai ứng thân của ngài như sau: 
“Bạch Thế Tôn! Bởi tôi cúng dường Đức Quán Thế Âm Như Lai, nhờ 
Phật dạy bảo cho tôi tu pháp “Như huyễn văn huân văn tu kim cương 
tam muội" với Phật đồng một từ lực, khiến tôi thân thành 32 ứng, vào 
các quốc độ.” Ba mươi hai ứng thân diệu tịnh, vào các quốc độ, đều do 
các pháp tam muội văn huân, văn tu, sức nhiệm mầu hình như không 
làm gì, tầy duyên ứng cảm, tự tại thành tựu. Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, 
Lục Tổ Huệ Năng đã dạy về Viên Mãn Báo Thân Phật như sau: “Nầy 
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thiện tri thức! Sao gọi là Viên Mãn Báo Thân Phật? Thí như trong một 
ngọn đèn hay trừ ngàn năm tối, một niệm trí huệ có thể diệt muôn năm 
ngu. Chớ suy nghĩ về trước, đã qua không thể được. Thường phải nghĩ 
về sau, mỗi niệm mỗi niệm tròn sáng, tự thấy bản tánh. Thiện ác tuy là 
khác mà bản tánh không có hai, tánh không có hai đó gọi là tánh Phật. 
Ở trong thật tánh không nhiễm thiện ác, đây gọi là Viên Mãn Báo 
Thân Phật. Tự tánh khởi một niệm ác thì diệt muôn kiếp nhơn lành, tự 
tánh khởi một niệm thiện thì được hằng sa ác hết, thẳng đến Vô 
Thượng Bồ Đề, niệm niệm tự thấy chẳng mất bổn niệm gọi là Báo 
Thân.” 

Trong Tiểu Thừa, Phật tánh là cái gì tuyệt đối, không thể nghĩ bàn, 
không thể nói về lý tánh, mà chỉ nói về ngũ phần pháp thân hay ngũ 
phần công đức của giới, định, tuệ, giải thoát, và giải thoát tri kiến. Đại 
Thừa Tam Luận Tông của Ngài Long Thọ lấy thực tướng làm pháp 
thân. Thực tướng là lý không, là chân không, là vô tướng, mà chứa 
đựng tất cả các pháp. Đây là thể tính của pháp thân. Pháp Tướng Tông 
hay Duy Thức Tông định nghĩa pháp thân thể tính như sau: Pháp thân 
có đủ ba thân và Pháp thân trong ba thân. Nhất Thừa Tông của Hoa 
Nghiêm và Thiên Thai thì cho rằng “Pháp Thân” là chân như, là lý và 
trí bất khả phân. Chân Ngôn Tông thì lấy lục đại làm Pháp Thân Thể 
Tính. Thứ nhất là Lý Pháp Thân, lấy ngũ đại (đất, nước, lửa, gió, hư 
không) làm trí hay căn bản pháp thân. Thứ nhì là Trí Pháp Thân, lấy 
tâm làm Trí Pháp Thân. Thể Tánh của Pháp Thân là bản thể nội tại 
của chư pháp (chân thân của Phật đã chứng lý thể pháp tánh). Chơn 
tánh tuyệt đối của vạn hữu là bất biến, bất chuyển và vượt ra ngoài 
mọi khái niệm phân biệt. 

Theo các truyền thống Đại Thừa, có bẩy sự thù thắng của Thân 
Phật (bảy loại vô thượng nơi Đức Phật). Thứ nhất là nơi Phật thân có 
ba mươi hai hảo tướng và tám mươi bốn dấu hiệu tốt. Thứ nhì là nơi 
Phật pháp. Thứ ba là Phật huệ. Thứ tư là Phật Toàn. Thứ năm là Thần 
lực Phật. Thứ sáu là khả năng đoạn khổ giải thoát của Đức Phật. Thứ 
bảy là Phật Niết Bàn. Ngoài ra, còn nhiều sự thù thắng khác của Thân 
Phật. Theo quan điểm của Đại Chúng Bộ trong Dị Bộ Tông Luân 
Luận, thân Phật là thanh tịnh không thể nghĩ bàn. Thứ nhất là thân Như 
Lai là siêu việt trên tất cả. Thứ nhì là thân Như Lai không có thực thể 
của thế gian. Thứ ba là tất cả lời nói của Như Lai là nhằm thuyết pháp. 
Thứ tư là Như Lai giải thích rõ ràng hiện tượng của chư pháp. Thứ năm 
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là Như Lai dạy tất cả các pháp như chúng đang là. Thứ sáu là Như Lai 
có sắc thân. Thứ bảy là khả năng của Như Lai là vô tận. Thứ tám là 
thọ mạng của Như Lai là vô hạn. Thứ chín là Như Lai không bao giờ 
mệt mỏi trong việc cứu độ chúng sanh. Thứ mười là Như Lai không 
ngủ. Thứ mười một là Như Lai vượt lên trên nhu cầu nghi vấn. Thứ 
mười hai là Như Lai thường thiển định, không nói một lời, tuy nhiên, 
Ngài chỉ dùng ngôn ngữ cho phương tiện thuyết pháp. Thứ mười ba là 
Như Lai hiểu ngay tức khắc tất cả những vấn đề. Thứ mười bốn là với 
trí tuệ Như Lai, Ngài thông hiểu tất cả các pháp chỉ trong một sát na. 
Thứ mười lăm là Như Lai không ngừng sản sanh diệt tận trí và vô sanh 
trí cho đến khi đạt được Niết Bàn. 

Cũng theo Thiễển tông, một vị Phật có ba thân: tu hành thân, pháp 
thân, và độ sinh thân. Theo Lâm Tế Ngữ Lục, một hôm, thiển sư Lâm 
Tế thượng đường dạy chúng: "Cứ như kinh luận gia, tam thân là chân 
thực tối thượng của mọi vật. Nhưng theo chỗ thấy của sơn Tăng thì 
không phải vậy. Ba thân ấy chẳng qua chỉ là ngôn từ mà thôi. Và mỗi 
thân đều có cái khác nó để mà nương tựa. Cổ nhân y đức có nói, 'Thân 
tựa nghĩa mà lập, quốc độ tựa thể mà luận." Vậy thì Pháp tánh thân và 
Pháp tánh độ rõ ràng là những phản ảnh của ánh sáng bản hữu. Chư 
Đại đức, mong sao các ngài hãy là kẻ biết đùa với những phản ảnh ấy. 
Vì kẻ ấy cội nguồn của hết thấy chư Phật và là quê nhà của các đạo 
lưu khắp nơi. Cái sắc thân tứ đại của các ngài không biết nói pháp và 
nghe pháp. Tì, vị, gan, mật cũng không biết nói pháp và nghe pháp, 
chính cái sờ sờ trước mắt các ngài đó; cái đó không có hình dạng, trọn 
không nhất định. Nếu thấy được như thế, thì các ngài cùng với Tổ và 
Phật không khác, trong mọi thời đừng để gián đoạn; chạm mắt đến đâu 
là thấy nó ở đó. Khi sự tưởng tượng được khuấy động lên, trí bị ngăn, 
tưởng bị biến, thể bị lay, nên lăn lóc trong ba cõi mà chịu đủ thứ khổ 
não. Nếu theo chỗ thấy của sơn Tăng, đâu chả là đạo lý sâu xa, đâu 
chả là giải thoát. Xin chào!" 


Three Bodies 0ƒ the Buddha 
According to Buddhist Zen Schools 


According to Buddhist Zen Schools, a Buddha has a three-fold 
body. À Buddha has three bodies or planes of reality: the dharma-body 
or the body of reality which 1s formless, unchanging, transcendental, 
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and inconceivable (dharmakaya), the body of enJoyment or the 
celestial body of the Buddha or personification of eternal perfection In 
1fs ultimate sense (sambhogakaya), and the Incarnated body of the 
Buddha (nirmanakaya). À lot of people think of the Buddha”s body as 
his physical body. Truly, the Buddha”s body means Enlightenmert. It 1s 
formless and without substance. It always has been and always wIll be. 
lt is not a physical body that must be nourished by ordinary food. lt 1s 
an eternal body whose substance 1s Wisdom. Therefore, Buddha will 
never disappear as long as Enlightenment exists. Enliphtenment 
appears as the light of Wisdom that awakens people Into a newness of 
life and causes them to be born into the world of Buddhas. According to 
Mahayana doctrine, Buddhas have three bodies: 1) Dharmakaya, or 
body of the great order, or true body of the Buddha. This 1s the true 
nature of the Buddha, which 1s Identical with transcendental reality, the 
essence of the universe. The dharmakaya 1s the unity of the Buddha 
with every thing existing. lt represents the law or dharma, the teaching 
expounded by the Buddha (Sakyamum); 2) Sambhogakaya, or body of 
delight, the body of buddhas who in a “buddha-paradise” enJoy the 
truth that they embody. This 1s also the result of previous øood actlons; 
and 3) NÑirmanakaya, or body of transformation, or emanation body, the 
earthly body in which Buddhas appear to men In order to fulfill the 
buddhas” resolve to guide all beings to advance to Buddhahood 
(Iiberation). The nirmanakaya 1s embodied in the earthly Buddhas and 
Bodhisattvas proJected into the world through the meditation of the 
sambhogakayaas a result of their compassion. The three bodies are not 
one and yet not different. It 1s because the levels of understanding of 
human beings are different. Some see the dharma body, still others see 
the reward body, and still others see the response body. For example, 
some look at a pearl as a substance which 1s round and perfect, others 
see the pure light emitting by the pearl, still others see the pearl 
reflected within itself. Apart from the substance of the pearl and the 
light, there 1s no pure light emitting, nor reflection Inside the pearl. 
Thus the three are one. These are Buddhaˆs three-fold body. A Buddha 
has three bodies or planes of reality. According to the Yogacara 
philosophy, the Triple Body 1s Dharmakaya, Sambhogakaya, and 
Nirmanakaya. Dharmakaya or Dharma body (Law body) 1s likened to 
the field of a specific career; the Sambhogakaya or bliss-body 1s a 
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person”s training by which that person acquires the knowledge of that 
specific career; and the Nirmanakaya or the body of transformation 1s 
likened the application of this knowledge in dally life to earn a living. 

According to the Lankavatara Sutra, there are four kinds of 
Buddhakaya: Nirmakaya, Sambhogakaya, Buddha-wisdom or Great 
wisdom (Tathata-Jnanabuddha), and Dharmakaya. According to the 
sastra on the Consciousness, there are four kinds of Buddhakaya: 
Nirmakaya, Sambhogakaya, Sambhogakaya, and Dharmakaya. 
According to the T”len-T”ai Sect, there are four kinds of Buddhakaya: 
Nirmakaya, Sambhogakaya, Sambhogakaya, and Dharmakaya. This 
sect believes that the reward body, the sambhoga-kaya of a Buddha. 
The Incarnation body of the Buddha, or retribution body in which he 
enJoys the reward of his labours. Our physical body 1s called the 
retrIbution body because we are on this earth, the Saha World or World 
of Endurance, as a result of good and evil karma. T”ien-T”aI believes 
that the transformation body of the Buddha 1s the manifested body, or 
any Incarnation of Buddha. The transformation body of the Buddha 1s 
corresponding to the Buddha-incarnaton of the Bhutatathata. Also 
according to the T”ien-T”ai Sect, there are five kinds of Buddha-kaya. 
The first Buddha-body 1s the spiritual body of wisdom. This 1s the 
spiritual body of bhutatathata-wisdom (Sambhogakaya). The second 
Buddha-body 1s the Sambhogakaya. The spiritual body of all virtuous 
achievement. The third Buddha-body 1s the Nirmakaya. The body of 
Incarnation in the world, or the spiritual body of Incarnation In the 
world. The fourth Buddha-body 1s the Nirmakaya, or the body of 
unlimited power of transformation. The fifth Buddha-body 1s the 
Dharmakaya. The body of unlimited space. According to the Flower 
Adornment Sutra, there are five kinds of Buddha-kaya. The fẨirst 
Buddha-body 1s the body or person of Buddha born from the dharma- 
nature. The second Buddha-body 1s the dharmakaya evolved by 
Buddha-virtue, or achievement. The thưd Buddha-body 1s the 
dharmakaya with unlimited powers of transformation. The fourth 
Buddha-body 1s the real dharmakaya. The fifth Buddha-body 1s the 
universal dharmakaya, the dharmakaya as being like space which 
enfolds all things, omniscIent and pure. 

According to The Surangama Sutra, book SIx, Avalokitesvara 
Bodhisattva vowed In front of the Buddha about his thirty-two response 
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bodies as follows: “World Honored One, because I served and made 
offerings to the Thus Come One, Kuan Yin, I received from that Thus 
Come One a transmission of the vajra samadhi of all being like an 
1llusion as one becomes permeated with hearing and cultivates hearing. 
Because I gained a power of compassion Identical with that of all 
Buddhas, the Thus Come Ones, I became accomplished In thirty-two 
response-bodies and entered all lands.” The wonderful purity of thirty- 
two response-bodies, by which one enters ¡into all lands and 
accomplishes self-mastery by means of samadhi of becoming 
permeated with hearing and cultivating hearing and by means of the 
miraculous strength of effortlessness. According to the Dharma Jewel 
Platform Sutra, the Sixth Patrlarch taught: “Good Knowing Advisorl 
What 1s the perfect, full Reward-body of the Buddha? Just as one lamp 
can disperse the darkness of a thousand years, one thought of wisdom 
can destroy ten thousand years of delusion. Do not think of the past; 1t 
1S øone and can never be recovered. Instead think always of the future 
and In every thought, perfect and clear, see your own original nature. 
Although good and evil differ, the original nature 1s non-dual. That 
non-dual nature 1s the real nature. Undefiled by either good or evIÏ, 1t 1s 
the perfect, full Reward-body of the Buddha. One evil thought arising 
from the self-nature destroys ten thousand aeons” worth of good karma. 
One good thought arising from the self-nature ends evils as numerous 
as the sand-grains in the Ganges River. To reach the unsurpassed 
Bodhi directly, see 1t for yourself in every thought and do not lose the 
original thought. That 1s the Reward-body of the Buddha.” 

In Hinayana the Buddha-nature in 1ts absolute side 1s described as 
not discussed, being synonymous with the five divisions of the 
commandments, meditaton, wisdom, release, and doctrine. The 
Madhyamika School of Nagarjuna defines the absolute or ultimate 
reality as the formless which contains all forms, the essence of being, 
the noumenon of the other two manifestations of the Triratna. The 
Dharmalaksana School defines the nature of the dharmakaya as: the 
nature or essence of the whole Triratna and the particular form of the 
Dharma In that trinty. The One-Vehicle Schools represented by the 
Hua-Yen and T”ien-T”ai secfs, consider the nature of the dharmakaya 
to be the Bhutatathata, noumenon and wisdom being one and 
undivided. The Shingon sect takes the six elements as the nature of 
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dharmakaya. First, takes the sixth elements (earth, water, fire, air, 
space) as noumenon or fundamental Dharmakaya. Second, takes mind 
(intelligence or knowledge) as the wisdom dharmakaya. The nature of 
the Dharmakaya 1s the absolute, the true nature of all things which 1s 
1ummutable, Iimmovable and beyond all concepts and distinctions. 
Dharmata (pháp tánh) or Dharma-nature, or the nature underlying all 
things has numerous alternative forms. 

According to the Mahayana traditions, there are seven surpassing 
qualitles of a Buddha. First, the Buddha”s body with thirty-two signs 
and eighty-four marks. Second, the Buddhaˆs dharma or universal law, 
the way of universal mercy. Third, the Buddha”s wisdom. Fourth, the 
Buddha's perfection with perfect Insipht or doctrine. Fifth, the 
Buddhaˆs supernatural powers. Sixth, the Buddha”s ability to overcome 
hindrance and attain Deliverance. Seventh, the Buddhaˆs abiding place 
(Nrrvana). Besides, there are many other surpassing qualiies of a 
Buddha. According to the doctrine of the Mahasanghika in the 
Samayabhedoparacanacakra, the Buddha-kaya 1s Iinconceivably pure. 
First, the Tathagata, the Buddha, or the Blessed Ône transcends all 
worlds. Second, the Tathagata has no worldly substances. Third, all the 
words of the Tathagata preach the Dharma. Fourth, the Tathagata 
explains explicitly all things. Flfth, the Tathagata teaches all things as 
they are. Sixth, the Tathagata has physical form. Seventh, the Buddhaˆs 
authority 1s unlimited. Eighth, the life of the Buddha-body 1s limitless. 
Ninth, the Tathagata 1s never tired of saving beings. Tenth, the Buddha 
does not sleep. Eleventh, the Tathagata 1s above the need to ponder 
questions. Twelfth, the Tathagata, being always in meditation, uftters no 
word, nevertheless, he preaches the truth for all beings by means of 
words and explanatlons. Thirteenth, the Tathagata understands all 
matfers Instantaneously. Fourteenth, the Tathagata gains complete 
understanding with his wisdom equal within a single thought-momernt. 
Fifteenth, the Tathagata, unceasingly produce wisdom regarding 
destruction of defilements, and wisdom concerning non-orIgination 
unfil reaching Nirvana. 

Also according to the Zen Schools, a Buddha has a three-fold body: 
le of cultivaton or works, spiritual body, and body of salvation. 
According to Lin-chis Sayings, one day, Zen master Lin-chi entered 
the hall and addressed the monks, saying, "According to scholars, this 
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triple body 1s the ultimate reality of things. But as Ï see Into the matter, 
this triple body 1s no more than mere words, and then each body has 
something else on which 1t depends. An ancient docftor says that the 
body 1s dependent on 1ts meaning, and the ground 1s describable by 1ts 
substance. Being so, we know that Dharma-body and the Dharma- 
ground are reflections of the original light. Reverend gentlemen, let us 
take hold of this person who handles these reflectlons. For he 1s the 
source of all the Buddhas and the house of truth-seekers everywhere. 
The body made up of the four elements does not understand how to 
discourse or how to Ïlisten to a discourse. Nor do the liver, the stomach, 
the kidneys, the bowels. Nor does vacuIty of space. That which 1s most 
unmistakably perceived right before your eyes, though without form, 
yet absolutely identifiable, this 1s what understands the discourse and 
listens to 1t. When this 1s thoroughly seen Into, there 1s no difference 
between yourselves and the old masters. Only let not your Insight be 
Iinterrupted through all the periods of time, and you wIll be at peace 
with whatever situation you come 1nto. When wrong ImagInations are 
stirred, the Insight 1s not more Immediate; when thoughts are 
changeable, the essence Is no more the same. For this reason, we 
transmigrate In the triple world and suffer varieties of pain. As Ï view 
the matter in my way, deep indeed 1s Reality, and there 1s none who 1s 
not destined for emancipation. Good night!" 
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Phụ Lục J 
Appendix J 


Tâm, Phật, Pháp Chẳng Sai Khác! 


Ngoài tâm ra không có gì nữa; tâm, Phật, Pháp và chúng sanh 
không sai khác. Đây là một giáo thuyết quan trọng trong Kinh Hoa 
Nghiêm. Tông Thiên Thai gọi đây là Pháp Diệu. Tâm chúng ta luôn bị 
những vọng tưởng khuấy động, vọng tưởng về lo âu, sung sướng, thù 
hận, bạn thù, vân vân, nên chúng ta không làm sao có được cái tâm an 
tịnh. Trạng thái tâm đạt được do thiển tập là trạng thái tịnh lự đạt được 
bởi buông bỏ. Thiển dùng để làm lắng dịu và loại bỏ luyến ái, hận thù, 
ganh ghét và si mê trong tâm chúng ta hầu đạt được trí tuệ siêu việt 
có thể dẫn tới đại giác. Một khi chúng ta đã đạt được trạng thái tịnh lự 
do thiển tập cao độ, chúng ta sẽ tìm thấy được chân tánh bên trong, nó 
chẳng có gì mới mẽ. Tuy nhiên, khi việc nầy xảy ra thì giữa ta và Phật 
không có gì sai khác nữa. Để dẫn đến thiển định cao độ, hành giả phải 
tu tập bốn giai đoạn tĩnh tâm trong Thiền. Xóa bỏ dục vọng và những 
yếu tố nhơ bẩn bằng cách tư duy và suy xét. Trong giai đoạn nây tâm 
thần tràn ngập bởi niềm vui và an lạc. Giai đoạn suy tư lắng dịu, để nội 
tâm thanh thắn và tiến lần đến nhất tâm bất loạn (trụ tâm vào một đối 
tượng duy nhứt trong thiển định). Giai đoạn buồn vui đều xóa trắng và 
thay vào bằng một trạng thái không có cảm xúc; con người cảm thấy 
tỉnh thức, có ý thức và cảm thấy an lạc. Giai đoạn của sự thản nhiên và 
tỉnh thức. Tam Tổ Tăng Xán rất nổi tiếng với bài “Tín Tâm Minh”, một 
trong những tác phẩm cổ điển lớn của nền văn học Phật giáo. Theo 
Truyền Đăng Lục, thì lúc Tăng Xán tìm đến Tổ Huệ Khả, ngài đã là 
một cư sĩ tuổi đã ngoài bốn mươi. Ngài đến đảnh lễ Thiền sư Huệ Khả, 
thưa: “Đệ tử mắc chứng phong dạng, thỉnh Hòa Thượng từ bi sám hối 
tội dùm!” Tổ Huệ Khả nói: “Đưa cái tội ra đây ta sám cho.” Hồi lâu cư 
sĩ thưa: “Đệ tử kiếm tội mãi chẳng thấy đâu cả.” Tổ nói: “Thế là ta đã 
sám xong tội của ngươi rồi đó. Từ nay, ngươi khá y nơi Phật Pháp Tăng 
mà an trụ.” Cư sĩ thưa: “Nay tôi thấy Hòa Thượng thì biết đó là Tăng, 
nhưng chưa rõ thế nào là Phật và Pháp.” Tổ nói: “Là Tâm là Phật, là 
Tâm là Pháp, Pháp và Phật chẳng hai, Tăng bảo cũng y như vậy.” Cư 
sĩ thưa: “Nay tôi mới biết tội tánh chẳng ở trong, chẳng ở ngoài, chẳng 
ở giữa; cũng như tâm, Phật là vậy, Pháp là vậy, chẳng phải hai vậy.” 
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Cư sĩ được Tổ Huệ Khả thế phát, sau đó biệt dạng mất trong đời, ít ai 
rõ được hành tung. Một phần do nạn ngược đãi Phật giáo dưới thời Bắc 
Châu, do vua Lương Võ Đế chủ xướng. Đến năm thứ 12 đời Khai 
Hoàng nhà Tùy, Tăng Xán tìm được bậc pháp khí để truyền ngôi Tổ 
vị, đó là Đạo Tín. Sau đó Tăng Xán đi đâu không ai biết; tuy nhiên, 
người ta nói ngài thị tịch khoảng năm 606 sau Tây Lịch. 


Mind, Buddha, and Dharma Are Not DỨƒcerent! 


Outside the mind there 1s no other thíng; mìnd, Buddha, dharma 
and all the living, these are not different. There 1s no differentlating 
among these because all is mind. All are of the same order. This 1s an 
1mportant doctrine of the Hua-Yen sutra. The Tien-T”ai called “The 
Mystery of the Three Things.” Our minds are constantly occupied with 
a lot of false thoughts, thoughts of worry, happiness, hatred and anger, 
friends and enemies, and so on, so we cannot discover the Buddha- 
nature within. The state of mind of “Higher Meditation" 1s a state of 
quietude or equanimity gained through relaxation. To meditate to calm 
down and to eliminate attachments, the aversions, anger, Jealousy and 
the Ignorance that are In our heart so that we can achieve a 
transcendental wisdom which leads to enlightenment. Once we achieve 
a state of quietude through higher medifation, we wIll discover our real 
nature within; 1t 1s nothing new. However, when this happens, then 
there 1s no difference between us and the Buddha. In order to achieve 
the state of quietude through higher meditation, Zen practfloners 
should cultivate four basic stages in Dhyana. The relinguishing of 
desires and unwholesome factors achieved by conceptualization and 
contemplation. In this stage, the mind ¡s full of Joy and peace. In this 
phase the mind 1s resting of conceptualization, the attaining of Inner 
calm, and approaching the one-pointedness of mind (concentration on 
an obJect of meditation). In this stage, both Jjoy and sorrow disappear 
and replaced by equanimity; one 1s alert, aware, and feels well-being. 
In this stage, only equanimity and wakefulness are present. The third 
patrlarch was Sêng-Ts°an, who was famous for his superb poem on 
“Believing in Mind”, which 1s one of the great classics of Buddhist 
literature. According to The Transmission of the Lamp Records, when 
Seng-Ts°an came to see Hui-K”o he as a lay man of forty years old. He 
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came and bowed before Hui-K”o and asked: “I am suffering from feng- 
yang, please cleanse me of my sins.” The Patriarch said: “Bring your 
sins here and I wIll cleanse you of them.” He was silent for a while but 
linally said: “As I seek my sins, I find them unattainable.” The 
Patriarch said: “[ have then finished cleansing you altogether. From 
now on, you should take refuge and abide 1n the Buddha, Dharma, and 
Sangha.” Seng-Ts°an said: “As I stand before you, O master, I know 
that you belong to the Sangha, but please tell me what are the Buddha 
and the Dharma?” The Patriarch replied: “Mind 1s the Buddha, Mind 1s 
the Dharma; and the Buddha and the Dharma are not two. The same 1s 
to be said of the Sangha (Brotherhood). Thịs satisfied the disciple, who 
now said: “Today for the first time I realize that sins are neither within 
nor without nor in the middle; Just as Mind 1s, so 1s the Buddha, so 1s 
the Dharma; they are not two.” Seng-Ts°an was then ordained by Hui- 
Ko as a Buddhist monk, and after this he fled from the world 
altogether, and nothing much of his life 1s known. This was partly due 
to the persecution of Buddhism carried on by the Emperor of the Chou 
dynasty. It was In the twelfth year of K”ai-Huang, of the Sui dynasty 
(592 A.D.), that Seng-Tsˆan found a disciple worthy to be his successor, 
his name was Tao-Hsin. Seng-Ts'ans whereabout was unknown; 
however, people said that Seng-Ts°an passed away around 606 A.D. 
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Phụ Lục K 
Appendix K 


Thế Nào Là Pháp Thân? 


Pháp thân là cái thân của Pháp, theo đó Dharma có nghĩa là phép 
tắc, tổ chức, cơ cấu, hoặc nguyên lý điều hành. Nhưng chữ Dharma 
còn có nhiều nghĩa sâu xa hơn, nhất là khi ghép với chữ Kaya thành 
Dharmakaya. Nó gợi lên một cá thể, một tánh cách người. Chân lý tối 
cao của đạo Phật không phải chỉ là một khái niệm trừu tượng như vậy, 
trái lại nó sống động với tất cả ý nghĩa, thông suốt, và minh mẫn, và 
nhất là với tình thương thuần túy, gột sạch tất cả bệnh tật và bợn nhơ 
của con người. Trong đạo Phật, Thân Pháp là thân lìa hẳn thọ sanh các 
loài, vì đây là thân Phật tuyệt đối (cuối cùng). Theo Thiển Sư D.T. 
Suzuki trong Cốt Tủy Đạo Phật, Pháp Thân không có trí và bi. Pháp 
thân tự nó là trí hoặc là bi, tùy lúc ta cần nhấn mạnh ở mặt nầy hay 
mặt khác. Nếu ta hình dung Pháp thân như hình ảnh hoặc phản ảnh của 
chính ta sẵn có về con người là chúng ta lầm. Pháp thân không hễ có 
thứ thân nào mường tượng như vậy. Pháp Thân là Tâm, là miếng đất 
của hành động, tại đó bi và trí hòa đồng trong nhau, chuyển hóa cái 
nầy thành cái kia, và gây thành nguồn năng lực kích động thế giới giác 
quan và tri thức. Một hôm, có vị Tăng hỏi Thiển Sư Quảng Nghiêm 
(1121-1190): “Thế nào là pháp thân?” Sư đáp: “Pháp thân vốn không 
tướng.” VỊ Tăng lại hỏi: “Thế nào là Bát Nhã?” Sư đáp: “Bát Nhã 
không hình.” Vị Tăng lại hỏi: “Thế nào là Tịnh Quả?” Sư đáp: “Cây 
thông bên ngôi cổ mộ.” Vị Tăng tiếp tục hỏi: “Thế nào là người trong 
cảnh?” Sư đáp: “Một mình ngồi bịt miệng bình.” Vị Tăng hỏi: “Chợt 
gặp trí âm làm sao tiếp?” Sư đáp: “Tùy duyên nhướng đôi mày.” Vị 
Tăng nói: “Vậy thì ai là dòng dõi Kiến Sơ, là cháu chắt Âu Tông?” Sư 
nói: “Người ngu nước Sở.” Vị Tăng không đáp được. 


What Is the Dharimma Body? 
Dharmakaya 1s usually rendered “Law-body” or “Iruth-body” 


where Dharma 1s understood 1n the sense of. of “law,” “organization,” 
“systematization,” or “regulative princiIple.” But really in Buddhism, 


468 


Dharma has a very much more comprehensive meaning. Especially 
when Dharma 1s coupled with Kaya. Dharmakaya Implies the notlon of 
personality. The hiphest reality 1s not a mere abstraction, If Is Very 
much alive with sense and awareness and intelligence, and, above all, 
with love purged of human Infirmities and defilements. In Buddhism, 
the body of reality, being forever free from undergoing bịrth in 
conditioned states, for this 1s the absolute Buddha or essence of all life. 
According to Zen Master D.T. Suzuki In the Essence of Buddhism, the 
Dharmakaya 1s not the owner of wisdom and compassion, he 1s the 
WIisdom or the Compassion, as either phase of his being 1s emphasized 
for some special reason. We shall miss the point entirely 1ƒ we take him 
as somewhat resembling or reflecting the human conception of man. 
He has no body In the sense we have a human body. He 1s spirit, he 1s 
the field of action, 1ƒ we can use this form of expression, where wIsdom 
and compassion are fused together, are transformed into each other, 
and become the principle of vitality in the world of sense-intellect. One 
day, a monk asked, “What 1s the Dharmakaya (the Dharma Body)?” 
The master said, “he Dharma Body originally has no form.” The 
monk asked, “What 1s wisdom?” The master replied, “Wisdom has no 
shape.” The monk asked, “What 1s the scene of Jing-kuo?” The master 
replied, “ “The pine by an old grave.” The monk continued to ask, “What 
1s the person In the scene?” The master replied, “Sitting alone to cover 
the mouth of a pot.” The monk asked, “Suddenly, encountering an 
1ntimate friend, how do I receive him?” The master said, “RÑaise your 
eyebrow according to the situations.” The monk continued to ask, “So, 
who are the offspring of Kien Son and the grandchildren of Au Tong?” 
Tha master said, “The fool from the country of Chu.” The monk was 
speechless. 
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Phụ Lục L 
Appendix L 


Viên Mãn Báo Thân Phật 


Theo Phật giáo, thân Phật chính là sự Giác Ngộ Bồ Đề. Thân ấy 
không có hình tướng cũng không có vật chất, không phải là nhục thân 
được nuôi dưỡng bằng thực phẩm phàm phu. Đó là thân vĩnh hằng mà 
chất liệu của nó là trí tuệ. Vì vậy thân Phật chẳng bao giờ biến mất 
khi sự Giác ngộ Bồ Đề vẫn còn tổn tại. Sự Giác Ngộ Bồ Đề xuất hiện 
như ánh đuốc trí tuệ khiến cho chúng sanh giác ngộ và tu chứng để 
được sanh vào thế giới của chư Phật. Theo giáo thuyết Đại thừa, chư 
Phật có ba thân: I) Pháp thân hay bản tánh thật của Phật, hay chân 
thân của Phật, đồng nhất với hiện thực siêu việt, với thực chất của vũ 
trụ. Sự đồng nhất của Phật với tất cả các hình thức tổn tại. Đây cũng là 
biểu hiện của luật mà Phật đã giảng dạy, hoặc là học thuyết do chính 
Phật Thích Ca thuyết giảng; 2) Ứng thân hay Báo Thân hay thân hưởng 
thụ. Thân thể Phật, thân thể của hưởng thụ chân lý nơi “Thiên đường 
Phật.” Đây cũng chính là kết quả của những hành động thiện lành 
trước kia; và 3) Hóa thân hay thân được Phật dùng để hiện lên với con 
người, nhằm thực hiên ý muốn đưa tất cả chúng sanh lên Phật. Đây 
cũng chính là hiện thân của chư Phật và chư Bồ Tát trần thế. Ba thân 
Phật không phải là một mà cũng không khác. Vì trình độ của chúng 
sanh có khác nên họ thấy Phật dưới ba hình thức khác nhau. Có người 
nhìn thấy pháp thân của Phật, lại có người nhìn thấy báo thân, lại có 
người khác nhìn thấy hóa thân của Ngài. Lấy thí dụ của một viên ngọc, 
có người thấy thể chất của viên ngọc tròn đầy, có người thấy ánh sáng 
tinh khiết chiếu ra từ viên ngọc, lại có người thấy ngọc tự chiếu bên 
trong ngọc, vân vân. Kỳ thật, không có phẩm chất của ngọc và ánh 
sáng sẽ không có ánh sáng phản chiếu. Cả ba thứ này tạo nên vẻ hấp 
dẫn của viên ngọc. Đây là ba loại thân Phật. Một vị Phật có ba loại 
thân hay ba bình diện chơn như. Theo triết học Du Già, ba thân là Pháp 
thân, Báo thân, và Hóa thân. Tam Thân Phật, trong đó Pháp Thân là 
lãnh vực chuyên môn, Báo Thân với sự luyện tập để thâu thập được 
lãnh vực chuyên môn nầy, và Hóa Thân với sự áp dụng lãnh vực 
chuyên môn trong cuộc sống hằng ngày. 
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Như trên đã để cập, ứng thân hay báo thân hay thân hưởng thụ. 
Thân thể Phật, thân thể của hưởng thụ chân lý nơi “Thiên đường Phật.” 
Đây cũng chính là kết quả của những hành động thiện lành trước kia. 
Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Sáu, Đức Quán Thế Âm Bồ Tát 
đã bạch trước Phật về ba mươi hai ứng thân của ngài như sau: “Bạch 
Thế Tôn! Bởi tôi cúng dường Đức Quán Thế Âm Như Lai, nhờ Phật 
dạy bảo cho tôi tu pháp “Như huyễn văn huân văn tu kim cương tam 
muội” với Phật đồng một từ lực, khiến tôi thân thành 32 ứng, vào các 
quốc độ.” Ba mươi hai ứng thân diệu tịnh, vào các quốc độ, đều do các 
pháp tam muội văn huân, văn tu, sức nhiệm mầu hình như không làm 
gì, tùy duyên ứng cẩm, tự tại thành tựu. Tiếng Phạn "Sambhogakaya" 
có nghĩa là “Báo Thân.” Một trong ba thân của đức Phật, theo Phật 
giáo Đại Thừa. Báo Thân là sự hưởng thụ chân lý nơi “Thiên đường 
Phật.” Đây cũng chính là kết quả của những hành động thiện lành 
trước kia. Báo Thân thường trụ nơi “Tịnh Độ” và chỉ có những hành giả 
thâm áo mới nhận biết được Báo Thân này mà thôi. Theo Kinh Pháp 
Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng đã dạy về Viên Mãn Báo Thân Phật như 
sau: “Nây thiện tri thức! Sao gọi là Viên Mãn Báo Thân Phật? Thí như 
trong một ngọn đèn hay trừ ngàn năm tối, một trí huệ hay diệt muôn 
năm ngu. Chớ suy nghĩ về trước, đã qua không thể được. Thường phải 
nghĩ về sau, mỗi niệm mỗi niệm tròn sáng, tự thấy bản tánh. Thiện ác 
tuy là khác mà bản tánh không có hai, tánh không có hai đó gọi là 
tánh Phật. Ở trong thật tánh không nhiễm thiện ác, đây gọi là Viên 
Mãn Báo Thân Phật. Tự tánh khởi một niệm ác thì diệt muôn kiếp 
nhơn lành, tự tánh khởi một niệm thiện thì được hằng sa ác hết, thẳng 
đến Vô Thượng Bồ Đề, niệm niệm tự thấy chẳng mất bổn niệm gọi là 
Báo Thân.” 


The Full Reward-Body oƒ the Buddha 


According to Buddhism, the Buddhaˆs body means Enlightenment. 
It is formless and without substance. It always has been and always wIll 
be. lt is not a physical body that must be nourished by ordinary food. lt 
1s an eternal body whose substance 1s Wisdom. Therefore, Buddha will 
never disappear as long as Enlightenment exists. Enliphtenment 
appears as the light of Wisdom that awakens people Into a newness of 
life and causes them to be born Into the world of Buddhas. According to 
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Mahayana doctrine, Buddhas have three bodies: 1) Dharmakaya, or 
body of the great order, or true body of the Buddha. Thịs 1s the true 
nature of the Buddha, which 1s Identical with transcendental reality, the 
essence of the universe. The dharmakaya 1s the unity of the Buddha 
with every thing existing. lt represents the law or dharma, the teaching 
expounded by the Buddha (Sakyamum); 2) Sambhogakaya, or body of 
delight, the body of buddhas who In a “buddha-paradise” enJoy the 
truth that they embody. This 1s also the result of previous øood actIlons; 
and 3) NÑirmanakaya, or body of transformation, or emanation body, the 
earthly body in which Buddhas appear to men In order to fulfill the 
buddhas` resolve to guide all beings to advance to Buddhahood 
(Iiberation). The nirmanakaya 1s embodied in the earthly Buddhas and 
Bodhisattvas proJected into the world through the meditation of the 
sambhogakayaas a result of their compassion. The three bodies are not 
one and yet not different. It 1s because the levels of understanding of 
human beings are different. Some see the dharma body, still others see 
the reward body, and still others see the response body. For example, 
some look at a pearl as a substance which 1s round and perfect, others 
see the pure light emitting by the pearl, still others see the pearl 
reflected within itself. Apart from the substance of the pearl and the 
light, there 1s no pure lipht emitting, nor reflection Inside the pearl. 
Thus the three are one. These are Buddhaˆs three-fold body. A Buddha 
has three bodies or planes of reality. According to the Yogacara 
philosophy, the Triple Body 1s Dharmakaya, Sambhogakaya, and 
Nirmanakaya. Dharmakaya or Dharma body (Law body) 1s likened to 
the field of a specific career; the Sambhogakaya or bliss-body 1s a 
person”s training by which that person acquires the knowledge of that 
specific career; and the Nirmanakaya or the body of transformation 1s 
likened the application of this knowledge in daily life to earn a living. 
Sambhogakaya, or body of deligpht, the body of buddhas who In a 
“buddha-paradise” enJoy the truth that they embody. This 1s also the 
result of previous good actions. According to The Surangama Sutra, 
book Six, Avalokitesvara Bodhisattva vowed In front of the Buddha 
about his thirty-two response bodies as follows: “World Honored One, 
because I served and made offerings to the Thus Come One, Kuan 
Yin, I received from that Thus Come One a transmission of the vajra 
samadhi of all being like an illusion as one becomes permeated with 
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hearing and cultivates hearing. Because I gained a power of 
compassion 1dentical with that of all Buddhas, the Thus Come Ones, I 
became accomplished In thirty-two response-bodies and entered all 
lands.” The wonderful purity of thirty-tfwo response-bodies, by which 
one enters Into all lands and accomplishes self-mastery by means of 
samadhi of becoming permeated with hearing and cultivating hearing 
and by means of the miraculous strengpth of effortlessness. 
"Sambhogakaya" 1s a Sanskrit term for “EnJjoyment Body.” One of the 
three bodies of a Buddha, according to Mahayana Buddhology 
(Buddhist Literature). Body of Delight, the body of buddhas who In a 
“Buddha-Paradise” enjoy the truth that they embody. This 1s also the 
result of previous good actions. The Sambhoga-kaya 1s said to reside In 
a “pure land” and Is only perceivable by advanced practitioners. 
According to the Dharma Jewel Platform Sutra, the Sixth Patriarch 
taught: “Good Knowing Advisor! What 1s the perfect, full Reward-body 
of the Buddha? Just as one lamp can disperse the darkness of a 
thousand years, one thought of wIisdom can destroy ten thousand years 
of delusion. Do not think of the past; 1t 1s gone and can never be 
recovered. Instead think always of the future and In every thought, 
perfect and clear, see your own original nature. Although good and evil 
differ, the original nature 1s non-dual. That non-dual nature 1s the real 
nature. Undefiled by either good or evIl, 1t 1s the perfect, full Reward- 
body of the Buddha. One evil thought arising from the self-nature 
destroys ten thousand aeons” worth of good karma. One good thought 
arising from the self-nature ends evils as numerous as the sand-graIins 
1n the Ganges River. To reach the unsurpassed Bodhi directly, see 1t for 
yourself in every thought and do not lose the original thoupht. That 1s 
the Reward-body of the Buddha.” 
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Phụ Lục M 
Appendix M 


Thanh Tịnh Pháp Thân Phật 


Theo Thiển sư D.T. Suzuki trong Nghiên Cứu Kinh Lăng Già, ý 
niệm về Pháp thân không phải không có trong Kinh Lăng Già; tuy 
nhiên, ý niệm ấy không được dùng theo ý nghĩa pháp thân của học 
thuyết Tam Thân. Lăng Già nói đến Pháp Thân Như Lai, đến Pháp 
Thân bất khả tư nghì, và đến Pháp thân như là Ý sinh thân. Cũng theo 
Thiển sư D.T. Suzuki trong Nghiên Cứu Kinh Lăng Già, ý niệm về 
Pháp thân không phải không có trong Kinh Lăng Già; tuy nhiên, ý 
niệm ấy không được dùng theo ý nghĩa pháp thân của học thuyết Tam 
Thân. Lăng Già nói đến Pháp Thân Như Lai, đến Pháp Thân bất khả tư 
nghì, và đến Pháp thân như là Ý sinh thân. Pháp thân ấy có tám đặc 
tính như sau: Pháp tánh thứ nhất: Ở chỗ nào mà sự đạt Như Lai thân 
trong các cõi trời được nói đến như là kết quả của sự hiểu biết những 
chân lý tâm linh tối thượng thuộc Phật giáo Đại Thừa, thì tại đấy Pháp 
thân được dùng kèm với Như Lai như là một cái gì vượt khỏi bản chất 
của năm pháp, có được những thứ phát xuất từ Trí tuệ tối thượng 
(prajna), và chính nó an trụ trong cảnh giới của những tướng trạng 
huyễn ảo (mayavishaya). Ở đây, chúng ta có thể xem tất cả từ Pháp 
thân, Như Lai thân, và Như Lai đồng nghĩa với nhau. Pháp tánh thứ 
nhì: Như Lai thân cũng được nói đến khi vị Bồ Tát đạt đến một hình 
thức thiển định nào đó mà nhờ đấy vị ấy thấy mình phù hợp với sự như 
như của các sự vật và những biến hóa của như như. Như Lai thân được 
thể chứng khi những hoạt động tâm linh của vị ấy vận hành một cách 
có điều kiện ngưng dứt và bấy giờ xãy ra một sự chuyển biến từ gốc 
trong tâm thức của vị ấy, thân không khác gì Pháp thân. Pháp ánh thứ 
ba: Khi vị Bồ Tát được mô tả như là được đăng quang giống như vị đại 
vương bởi tất cả chư Phật, vị ấy đã vượt khỏi Bồ Tát địa sau cùng thì 
bảo rằng vị ấy cuối cùng đã thể chứng Pháp thân. Cái thân nầy được 
định tính là “Tự Tại” (vasavartin) và được đồng nghĩa với Như Lai 
trong Phật giáo, tự tại được dùng trong nghĩa quyển năng tối thượng 
mà ý muốn là hành động vì không có gì ngăn chặn trong thể cách điều 
ngự của quyển năng ấy. Pháp thân ở đây có thể đồng nhất với Báo 
Thân, chi phần thứ hai của Tam thân. Ở đây vị Bồ Tát đang ngồi trên 
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điện Liên Hoa được trang hoàng bằng đử loại ngọc, được vây quanh 
bởi các Bồ Tát có phẩm chất tương tự và bởi tất cả chư Phật duỗi tay 
đón nhận. Hẳn không cần phải nói rằng vị Bồ Tát ở đây được miêu tả 
đã hiểu cái chân lý Đại Thừa rằng không có tự tánh trong các sự vật ở 
bên ngoài hay bên trong, và rằng vị ấy đang an trú trong sự thể chứng 
viên mãn được hiển lộ cho tâm thức của ngài ở chỗ thâm sâu nhứt. 
Pháp tánh thứ tư: Ta còn thấy Pháp thân nối kết với những sản phẩm 
tinh thần đạt được trong một cảnh giới của cái tâm hoàn toàn thanh 
tịnh. Thuật ngữ nầy giờ đây đi kèm với “acintya,” bất khả tư nghì, cũng 
như với “vasavartin,” tự tại tính. Pháp tánh thứ năm: Ở chỗ nào mà tất 
cả chư Phật được nói đến như là cùng một tính chất hay bình đẳng tính 
(samata) theo bốn cách thì sự bình đẳng của Thân (kayasamata) được 
xem là một trong bốn cách ấy. Hết thảẩy chư Phật vốn là chư Như Lai, 
bậc Giác Ngộ, và A La Hán, đều chia xẻ tính chất bình đẳng về mặt 
Pháp thân và về sắc thân (rupakaya) của chư vị với ba mươi hai tướng 
hảo và tám mươi vẻ đẹp, trừ khi chư vị khoác lấy những hình tướng 
khác nhau trong những thế giới khác nhau để giữ cho hết thảy chúng 
sanh khéo tu tập. Ngoài cái Pháp thân được bàn đến một cách rõ ràng, 
chúng ta thấy có Báo Thân được long trọng hóa bằng tất cả những đặc 
trưng có tính cách vật lý của một con người thượng đẳng, và cả Hóa 
Thân, cái thân biến hóa, đáp ứng với những yêu cầu của các chúng 
sanh đang ở riêng trong cảnh giới của họ. Pháp tánh thứ sáu: Bất sinh 
(anutpada) được bảo là một tên khác nữa của Pháp Thân do ý sinh của 
Như Lai (Như Lai Ý Thành Pháp Thân). Manomaya có nghĩa là được 
tạo thành do ý muốn, và như đã được giải thích, một vị Bồ Tát có thể 
mang nhiều hình tướng khác nhau tùy theo ý muốn của ngài, thật dễ 
dàng như người ta dùng ý nghĩ vượt qua hay vượt lên trên mọi thứ trở 
ngại vật lý. Thế thì có phải cái Pháp Thân do ý sanh không nhằm chỉ 
cái Pháp Thân trong chính nó mà chỉ là cái Pháp thân trong liên hệ của 
nó với một thế giới đa phức ở đấy nó có thể mang những hình tướng 
mà nó muốn tùy theo hoàn cảnh hay không? Trong trường hợp Pháp 
thân được định tính như thế thì nó không khác gì Hóa Thân. Cho nên 
chúng ta còn đọc thấy rằng những danh xưng khác của Như Lai là rất 
nhiều trong thế giới nầy, thế nhưng các chúng sanh không thể nhận ra 
được, ngay cả khi họ nghe được cái danh xưng ấy. Pháp tánh thứ bảy: 
Pháp thân của Như Lai sánh với tính chất bất diệt của cát sông Hằng là 
thứ bao giờ cũng vẫn giữ nguyên như thế khi chúng bị bổ vào lửa. Xa 
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hơn nữa, Kinh Lăng Già bản dịch thời nhà Đường còn cho rằng Pháp 
thân không có thân thể nào cả, vì lý do ấy nên nó không bao giờ bị 
hủy diệt. Trong Lăng Già bản Phạn, Pháp thân là xá lợi (sirira hay 
sariravat), chứ không phải là Dharmakaya, nhưng theo văn bản thì 
“Sarira” đồng nghĩa với “Dharmakaya.” Trong Phật giáo, xá lợi là một 
cái gì rắn chắc và không thể bị hủy hoại được sau khi một thi thể bị đốt 
cháy, và người ta nghĩ rằng chỉ có các Thánh nhân mới để lại xá lợi 
mà thôi. Quan niệm nây có lẽ phát sinh từ sự suy diễn rằng Pháp thân 
vẫn sống mãi và tạo thành bản chất tinh linh của Phật tính. Pháp ánh 
thứ tám Cát sông Hằng, Phật tính của Đức Phật 
(Buddhasyabuddhatah) thay vì Pháp thân được làm chủ thể so sánh với 
cát là những thứ thoát khỏi mọi sai lầm vốn có trong các sự vật tương 
đối. Chắc chắn rằng Pháp tính cũng có nghĩa là Pháp thân của Như 
Lai, chỉ khác nhau về cách được gán cho mà thôi. 

Nói tóm lại, Pháp thân là cái thân của Pháp, theo đó Dharma có 
nghĩa là phép tắc, tổ chức, cơ cấu, hoặc nguyên lý điều hành. Nhưng 
chữ Dharma còn có nhiều nghĩa sâu xa hơn, nhất là khi ghép với chữ 
Kaya thành Dharmakaya. Nó gợi lên một cá thể, một tánh cách người. 
Chân lý tối cao của đạo Phật không phải chỉ là một khái niệm trừu 
tượng như vậy, trái lại nó sống động với tất cả ý nghĩa, thông suốt, và 
minh mẫn, và nhất là với tình thương thuần túy, gột sạch tất cả bệnh 
tật và bợn nhơ của con người. Trong đạo Phật, Thân Pháp là thân ha 
hẳn thọ sanh các loài, vì đây là thân Phật tuyệt đối (cuối cùng). Trong 
Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng đã dạy về Thanh Tịnh Pháp 
Thân Phật như sau: “Nầy thiện tri thức! Sao gọi là Thanh Tịnh Pháp 
Thân Phật? Người đời bản tánh là thanh tịnh, muôn pháp từ nơi tánh 
mà sanh, suy nghĩ tất cả việc ác tức sanh hạnh ác, suy nghĩ tất cả việc 
lành tức sanh hạnh lành. Như thế các pháp ở trong tự tánh như trời 
thường trong, mặt trời mặt trăng thường sáng, vì mây che phủ nên ở 
trên sáng, ở dưới tối, chợt gặp gió thổi mây tan, trên dưới đều sáng, 
vạn tượng đều hiện. Tánh của người đời thường phù du như là mây 
trên trời kia. Nây thiện tri thức! Trí như mặt trời, huệ như mặt trăng, trí 
huệ thường sáng, do bên ngoài chấp cảnh nên bi mây nổi vọng niệm 
che phủ tự tánh không được sáng suốt. Nếu gặp thiện tri thức, nghe 
được pháp chơn chánh, tự trừ mê vọng, trong ngoài đều sáng suốt, nơi 
tự tánh muôn pháp đều hiện. Người thấy tánh cũng lại như thế, ấy gọi 
là Thanh Tịnh Pháp Thân Phật.” 
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The Clear, Pure Dharma-Body Buddha 


According to Zen Master D.T. Suzuki In the “Studies In The 
Lankavatara Sutra,” the Idea of Dharmakaya 1s not wanting 1n the 
Lankavatara Sutra, and that It 1s used not in the same of the 
Dharmakaya of the Triple Body dogma. The Lankavatara Sutra speaks 
of the Tathagataˆs Dharmakaya of the Inconceivable Dharmakaya, and 
of Dharmakaya as will-body. Also according to Zen Master D.T. 
Suzuki In the “Studies In The Lankavatara Sutra,” the Idea Of 
Dharmakaya 1s not wanting In the Lankavatara Sutra, and that 1t 1s used 
not 1n the same of the Dharmakaya of the Triple Body dogma. The 
Lankavatara Sutra speaks of the Tathagata's Dharmakaya of the 
Inconceivable Dharmakaya, and of Dharmakaya as will-body. That 
Tathagataˆs Dharmakaya has eight special natures as follows: The first 
nature of Dharmakaya, where the attainment of the Tathagatakaya In 
the heavens Is spoken of as the result of the understanding of the 
highest spiritual truths belonging to Mahayana Buddhism, Dharmakaya 
1S used In apposition with Tathagafa as something that transcends the 
nature of the five Dharmas, being furnished with things 1ssuing from 
the highest knowledge, and i1tself abiding in the realm of magical 
appearances. Here we may consider all these terms synonymous, 
Dharmakaya, Tathagatakaya, and Tathagata. The second nature of 
Dharmakaya, Tathagatakaya 1s referred to also when the Bodhisattva 
affains to a certain form of meditation whereby he finds himself In 
accord with the suchness of things and 1s transformations. The 
Tathagatakaya 1s realized when all his mental activitiles conditionally 
working are extinguished and there takes place a radical revolution In 
his conscIousness. The kaya 1s no less than the Dharmakaya. The third 
nature of Dharmakaya, when the Bodhisattva 1s described as beIng 
anointed likfe a great sovereign by all the Buddhas as he goes beyond 
the final stage of Bodhisattvaship, mention 1s made of Dharmakaya 
which he wIll finally realize. This kaya 1s characterized as “vasavartin” 
and made synonymous with Tathagata. In Buddhism “vasavartin” 1s 
used In the sense of supreme sovereignty whose will 1s deed since 
there 1s nothing standing in the way of Ifs ruleship. The Dharmakaya 
may here be Identified with Sambhogakaya, the second member of the 
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Trikaya. Here the Bodhisattva 1s sitting 1n the Lotus Palace decorated 
with gems of all sorts, surrounded by Bodhisatvas of similar 
qualifications and also by all the Buddhas whose hands are extended to 
receive the Bodhisattva here. lí goes without saying that the 
Bodhisattva here described has comprehended the Mahayana truth that 
there 1s no self-substance In obJects external or internal, and that he 1s 
abiding In the full realization of the truth most inwardly revealed to his 
conscIousness. The fourth nature of Dharmakaya, Dharmakaya 1s found 
again In connection with the moral provisions obtainable in a realm of 
pure spirituality. The term 1s now coupled with “acintya,” 
inconceivable, as well as with “vasavartita.` The fith nature of 
Dharmakaya, where all the Buddhas are spoken of as the same 
character In four ways, the sameness of the body 1s regarded as one of 
them. AlI the Buddhas who are Tathagatas, the Enliphtened Ones, and 
the Arhats, shared the nature of sameness as regards the Dharmakaya 
and their material body with the thirty-two marks and the eighty minor 
ones, except when they assume diiferent forms In different worlds to 
keep all beings In good discipline. Besides the Dharmakaya expressly 
referred to, we have also Sambhogakaya solemnized with all the 
physical features of a superlor man; and also the Nirmanakaya, the 
Body of Transformation, In response to the needs of sentient beings 
who are inhabiting each in his own realm of existence. The sixth 
nature of Dharmakaya, no-birth 1s said to be another name for the 
Tathagataˆs Manomaya-dharmakaya. Manomaya 1s “will-made” and as 
1s explained elsewhere a Bodhisattva 1s able to assume a varlety of 
forms according to his wishes Just as easily as one can 1n thought pass 
through or over all kinds of physical obstructions. Does then the 
"Dharmakaya will-made” mean, not the Dharmakaya In 1tself, but the 
Dharmakaya In Ifs relation to a world of multitudinousness where 1t 
may take any forms 1t likes according to condition? In this case the 
Dharmakaya thus qualified 1s no other than the Nirmanakaya. So we 
read further that the Tathagata”s other names are a legion in this world only 
that sentient beings fail to recognize them even when they hear them. The 
seventh nature of Dharmakaya, the Tathagata's Dharmakaya 1s compared to 
the indestructibility of the sands of the Ganges which remain ever the same 
when they are put in fire. Further down, the Tang translation speaks of the 
Dharmakaya having no body whatever, and for that reason 1t 1s never subJect 
to destruction. In the Sanskrit text the corresponding term 1s “sarlra” or 
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“sariravat,” and not Dharmakaya, but from the context we can Jjudge that 
“sarira” 1s here used synonymously with Dahrmakaya. In Buddhism “sarira” 1s 
something solid and indestructible that 1s left behind when the dead body 1s 
consumed 1n fire, and 1t was thought that only holy men leave such 
1ndestructible substance behind. This conception 1s probably after an analogy 
of Dharmakaya forever living and constituung the spiritual substance of 
Buddhahood. The eighth nature of Dharmakaya, the sands of the Ganges, the 
Buddha`s Buddhahood Instead of Dharmakaya 1s made the subjJect of 
comparison to the sands which are free from all possible faults inherent in 
things relatve. There 1s no doubt that the Buddhata too means the 
Dharmakaya of the Tathagata, only differently designated. 

In short, Dharmakaya 1s usually rendered “Law-body” or “Truth-body” 
” “organ1zation,” 
“systematization,” or “regulative principle.” But really in Buddhism, Dharma 
has a very much more comprehensive meaning. Especially when Dharma 1s 
coupled with Kaya. Dharmakaya 1mplies the notion of personality. The highest 
reality 1s not a mere abstraction, it 1s very much alive with sense and 
awareness and ¡ntelligeence, and, above all, with love purged of human 
1nfirmities and defilements. In Buddhism, the body of reality, being forever 
free from undergoing bĩírth in conditioned states, for this 1s the absolute 
Buddha or essence of all life. According to The Dharma Jewel Platform Sutra, 
the Sixth Patriarch taught: “Good Knowing Advisor! What 1s the clear, pure 
Dharma-body Buddha? The worldly person's nature 1s basically clear and 
pure, and the ten thousand dharmas are produced from 1t. The thought of evil 
produces evil actions and the thought of good produces good actions. Thus all 
dharmas exist within self-nature. This 1s like the sky which 1s always clear, 
and the sun and moon which are always bright, so that 1f they are obscured by 
floating clouds 1t 1s bright above the clouds and dark below them. But 1f the 
wind suddenly blows and scatters the clouds, there 1s brightness above and 
below, and the myriad forms appear. The worldly peson”s nature constantly 
drifts like those clouds in the sky. Good Knowing Advisors, Intelligence 1s like 
the sun and wisdom 1s like the moon. Intelligence and wisdom are constantly 
bright, but 1Ÿ you are attached to external states, the floating clouds of false 
thought cover the self-nature so that it cannot shine. lÝ you meet a Good 
Knowing Advisor, 1Ÿ you listen to the true and right Dharma and destroy your 
own confusion and falseness, then Inside and out there will be penetrating 
brightness, and within the self-nature all the ten thousand dharmas will appear. 
That 1s how 1í 1s with those who see their own nature. Ít is called the clear, 
pure Dharma-body of the Buddha.” 


where Dharma 1s understood ¡in the sense of of “law, 
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Phụ Lục N 
Appendix N 


Phật Tánh Không Tên Và 
Không Có Sự Diễn Tả Dầu Được Diễn Tả 


Phật tánh là bản thể toàn hảo, hoàn bị vốn có nơi sự sống hữu tình 
và vô tình. Phật tánh trong mỗi chúng sanh đồng đẳng với chư Phật. 
Chúng tử tỉnh thức và giác ngộ nơi mọi người tiêu biểu cho khả năng 
tỉnh thức và thành Phật. Bản thể toàn hảo và hoàn bị sẵn có mỗi chúng 
sanh. Phật tánh ấy sẵn có trong mỗi chúng sanh, tất cả đều có khả 
năng giác ngộ; tuy nhiên, nó đòi hỏi sự tu tập tỉnh chuyên để gặt được 
quả Phật. Trong thiền, việc đạt tới Phật tính là lẽ tổn tại và mục đích 
cao nhất của mọi chúng sanh. Bởi lẽ mọi chúng sanh đều có Phật tính, 
vấn đề ở đây không phải là chuyện đạt được bất cứ thứ gì, mà là chúng 
ta có thể thấy và sống với bản tính toàn thiện ban đầu của chúng ta 
trong cuộc sống hằng ngày cũng đồng nghĩa với việc thành Phật vậy. 
Trong Hoàng Bá Ngữ Lục, Thiền sư Hoàng Bá dạy: "Phật tánh bản lai 
của chúng ta không một mảy may mang tính khách thể. Nó trống rỗng, 
hiện diện khắp nơi, fĩnh lặng và thanh tịnh; đó là một niềm vui an bình, 
rạng rỡ và huyền bí, và chỉ có vậy thôi. Hãy nhập sâu vào nó bằng 
cách tự thức tỉnh lấy mình. Nó ở ngay trước mặt bạn đó, trọn vẹn và 
viên mãn. Ngoài nó ra, tất cả chỉ là số không. Ngay cả khi bạn đã lần 
lượt vượt qua từng chặng công phu đủ để đưa một vị Bồ Tát thành 
Phật, cuối cùng, bất chợt, bạn đạt đến toàn giác, bạn cũng chỉ chứng 
ngộ được Phật tánh vốn đã luôn có trong bạn; và trong những giai đoạn 
sau đó, bạn cũng sẽ không thêm được một chút gì vào đó." Theo Bạch 
Ấn, một Thiền sư Nhật Bản nổi tiếng, Bản tánh của Phật là đồng nhất 
với điều mà người ta gọi là “Hư Không.” Mặc dù Phật tánh nằm ngoài 
mọi quan niệm và tưởng tượng, chúng ta có thể đánh thức nó trong 
chúng ta vì chính bản thân của chúng ta cũng là một phần cố hữu của 
Phật tánh. Charlotte Joko Beck viết lại một câu chuyện lý thú trong 
quyển 'Thiển Trong Đời Sống Hằng Ngày': Đây là câu chuyện về ba 
người ngắm nhìn một vị Tăng đứng trên đỉnh đổi. Sau khi nhìn một hồi 
lâu, người thứ nhất nói: "Đây chắc hẳn là một người chăn cừu đang đi 
tìm một con cừu bị lạc." Người thứ hai nói: "Không, anh ta chẳng hề 
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nhìn quanh, tôi nghĩ rằng anh ta đang đợi một người bạn." Người thứ ba 
nói: "Có lẽ đó là một vị Tăng. Tôi dám cá ông ta đang thiền định." Ba 
người tiếp tục tranh cãi về chuyện vị Tăng đang làm gì, và sau rốt, họ 
quyết giải quyết cho ra lẽ, nên họ leo lên đỉnh đổi, đến gần vị Tăng và 
hỏi: "Có phải ông đang tìm kiếm một con cừu hay không?" "Không, tôi 
không đi tìm cừu." "Vậy chắc ông đang chờ một người bạn?" "Không, 
tôi chẳng chờ ai." "Vậy chắc ông đang thiển quán?" "Không, không 
phải thế. Tôi đứng đây và tôi đứng đây. Tôi chẳng làm gì cả." Thấy 
được Phật tánh đòi hỏi chúng ta phải hoàn toàn hiện hữu trong mọi lúc, 
cho dầu chúng ta đang làm gì, đi tìm con cừu, đang chờ người bạn hay 
đang thiển quán, chúng ta vẫn đứng nơi đây, vào lúc này đây, và 
không làm gì cả. 

Một hôm Lục Tổ bảo chúng: “Tôi có một vật không đầu, không 
đuôi, không danh, không tự, không lưng, không mặt, các người lại biết 
chăng?” Thần Hội bước ra nói rằng: “Ấy là bổn nguyên của chư Phật, 
là Phật tánh của Thần Hội.” Tổ bảo: “Tôi đã nói với ông không danh 
không tự, ông liền gọi là bổn nguyên, là Phật tánh, ông nhằm đi lấy cỏ 
tranh che đầu, cũng chỉ thành cái hạng tông đồ của tri giải.” Thần Hội 
nói: "Phật tánh không tên cũng không có sự diễn tả, nhưng vì Thầy hỏi 
nó là cái gì, thì tên và sự diễn tả đã được sử dụng. Tuy vậy, ngay khi 
dùng tên và được diễn tả đi nữa, thì Phật tánh vẫn vậy, vẫn không tên 
và không có sự diễn tả." Tổ bèn đánh Thần Hội ba gậy. Đoạn, Tổ lại 
bảo tiếp: "Nói gì thì nói, người trẻ tuổi này sau này nếu đứng đầu tự 
viện, đem đến cho tông môn nhiều đệ tử chứng ngộ." Rôi Tổ cho phép 
chúng hội giải tán. Đến tối, Tổ cho gọi Thần Hội vào phương trượng 
và hỏi: "Hôm nay ta đánh ông. Ông hay là Phật tánh cảm nhận cú 
đánh vậy?" Khi đối mặt với câu hỏi này thình lình Thần Hội đạt ngộ. 


Even Name and Described, 
Buddha-Nature Ñemains Without Name or Descripfion 


Buddha-Nature, True Nature, or Wisdom Faculty (the substratum 
Of perfection, of completeness, 1ntrinsic to both sentient and 1nsentient 
life). The Buddha-nature within (oneself) all beings which 1s the same 
as in all Buddhas. Potential bodhi remains In every gatI, all have the 
capacity for enliphtenment; however, 1t requires to be cultivated In 
order to produce 1s rpe frui. The seed of mindfulness and 
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enlightenment In every person, representing our potential to become 
fully awakened and eventually a Buddha. The substratim of 
perfection, of completeness, Intrinsic to both sentient and Insentienf 
lie. In Zen, the attainment of enliphtenment or becoming a Buddha 1s 
the highest aim of all beings. Since all beings possess this Buddha- 
nature, the question here 1s not to aftain anything, but to be able to see 
and live with our originally perfect nature 1n our daily activifiles means 
th same thing with becoming a Buddha. Zen Master Huang-Po taupht in 
The Zen Teaching of Huang-Po: "Our original Buddha-Nature 1s, in 
highest truth, devoid of any atom of obJectivity. Ít 1s void, omnIpresentf, 
silent, pure; 1t is ølorlous and mysferious peaceful Joy; and that 1s all. 
Enter deeply 1nto 1t by awaking to It yourself. That which 1s before you 
1s If, 1n all 1s fullness, utterly complete. There 1s naught beside. Even I1f 
you go through all the stages of a Bodhisattva's progress towards 
Buddhahood, one by one; when at last, in a single flash, you attain to 
full realization, you wIll only be realizing the Buddha-Nature which 
has been with you all the time; and by all the foregoing stages you will 
have added to 1t nothing at all.” According to Hakuin, a famous 
Japanese Zen master, Buddha-nature 1s identical with that which 1s 
called emptiness. Although the Buddha-nature 1s beyond all conception 
and Iimagination, 1t 1s possible for us to awaken to 1t because we 
ourselves are Intrinsically Buddha-nature. Charlotte Joko Beck wrote 
an Interesting story in Everyday Zen: "There's a story of three people 
who are watching a monk standing on top of a hill. After they watch 
him for a while, one of the three says, He must be a shepherd looking 
for a sheep he's lost. The second person says, No, he's not looking 
around. I think he must be watting for a friend.' And the third person 
says, Hes probably a monk. [II bet hes meditating. They begin 
arguing over what this monk 1s doïng, and eventually, to settle the 
squabble, they climb up the hill and approach him. 'Are you looking for 
a sheep?' No, I dont have any sheep to look for. 'Oh, then you must be 
waIting for a friend.' No, Im not waiting for anyone.' 'Well, then you 
must be meditating. Well, no. m just standing here. m not doing 
anything at all... Seeing Buddha-nature requires that we... completely 
be each moment, so that whatever acfivify we are engaged In, whether 
werre looking for a lost sheep, or walting for a frilend, or meditating, we 
are standing right here, right now, doing nothing at all.” 
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One day the Sixth Patriarch addressed the assembly as follows: “I 
have a thing. It has no head or tail, no name or label, no back or front. 
Do you all know what 1t 1s?” Shen-HuIi stepped forward and said, “Ít 1s 
the root source of all Buddhas, Shen-Huils Buddha nature!° The 
Master said, “[ Just told you that it has no name or label, and you 
Iummediately call it the root-source of all Buddhas. Go and build a 
thatched hut over your head! You re nothing but a follower who 
pursues knowledge and Interpretation.” Shen-hui said, "Buddha-nature 
has neither name nor description, but because my master asked what 1t 
was, name and descripion are used. However, even name and 
described, it remains without name or description." The Master hit him 
three times with his staff. Then, the Sixth Ancestor confinued to say, 
"No matter what I Just said, in the future I1f this youngster heads a 
monastery, it wIll certainly bring forth fully realized disciples of our 
school." The the master dismissed the assembly. In the evening, Hui- 
neng called Shen-hui In and asked, ”Ioday I struck you. Was 1t you or 
Buddha-nature that felt the blow?” When confronted with this question, 
Shen-hui suddenly came to awakening. 
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Phụ Lục Q 
Appendix Q 


Phật Tánh Là Tánh Bất Nhị 


Như đã đề cập trong những chương trước, Phật tánh là bản thể toàn 
hảo, hoàn bị vốn có nơi sự sống hữu tình và vô tình. Phật tánh trong 
mỗi chúng sanh đồng đẳng với chư Phật. Chủng tử tỉnh thức và giác 
ngộ nơi mọi người tiêu biểu cho khả năng tỉnh thức và thành Phật. Bản 
thể toàn hảo và hoàn bị sẵn có mỗi chúng sanh. Phật tánh ấy sẵn có 
trong mỗi chúng sanh, tất cả đều có khả năng giác ngộ; tuy nhiên, nó 
đòi hỏi sự tu tập tinh chuyên để gặt được quả Phật. Trong thiền, việc 
đạt tới Phật tính là lẽ tổn tại và mục đích cao nhất của mọi chúng sanh. 
Bởi lẽ mọi chúng sanh đều có Phật tính, vấn để ở đây không phải là 
chuyện đạt được bất cứ thứ gì, mà là chúng ta có thể thấy và sống với 
bản tính toàn thiện ban đầu của chúng ta trong cuộc sống hằng ngày 
cũng đồng nghĩa với việc thành Phật vậy. Trong Hoàng Bá Ngữ Lục, 
Thiển sư Hoàng Bá dạy: "Phật tánh bản lai của chúng ta không một 
mảy may mang tính khách thể. Nó trống rỗng, hiện diện khắp nơi, tĩnh 
lặng và thanh tịnh; đó là một niềm vui an bình, rạng rỡ và huyền bí, và 
chỉ có vậy thôi. Hãy nhập sâu vào nó bằng cách tự thức tỉnh lấy mình. 
Nó ở ngay trước mặt bạn đó, trọn vẹn và viên mãn. Ngoài nó ra, tất cả 
chỉ là số không. Ngay cả khi bạn đã lần lượt vượt qua từng chặng công 
phu đủ để đưa một vị Bồ Tát thành Phật, cuối cùng, bất chợt, bạn đạt 
đến toàn giác, bạn cũng chỉ chứng ngộ được Phật tánh vốn đã luôn có 
trong bạn; và trong những giai đoạn sau đó, bạn cũng sẽ không thêm 
được một chút gì vào đó." Theo Bạch Ấn, một Thiển sư Nhật Bản nổi 
tiếng, Bản tánh của Phật là đồng nhất với điều mà người ta gọi là “Hư 
Không.” Mặc dù Phật tánh nằm ngoài mọi quan niệm và tưởng tượng, 
chúng ta có thể đánh thức nó trong chúng ta vì chính bản thân của 
chúng ta cũng là một phần cố hữu của Phật tánh. 

Khi Lục Tổ Huệ Năng đến Huỳnh Mai lễ bái Ngũ Tổ. Tổ hỏi rằng: 
“Ngươi từ phương nào đến, muốn cầu vật gì?” Huệ Năng đáp: “Đệ tử 
là dân Tân Châu thuộc Lãnh Nam, từ xa đến lễ Thầy, chỉ cầu làm 
Phật, chớ không câu gì khác.” Tổ bảo rằng: “Ông là người Lãnh Nam, 
là một giống người mọi rợ, làm sao kham làm Phật?” Huệ Năng liễn 
đáp: “Người tuy có Bắc Nam, nhưng Phật tánh không có Nam Bắc, 
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thân quê mùa nầy cùng với Hòa Thượng chẳng đồng, nhưng Phật tánh 
đâu có sai khác.” Khi Huệ Năng ba mươi chín tuổi, ngài quyết định đó 
là thời điểm để nhận trách nhiệm của mình. Một hôm, Sư suy nghĩ: 
“Thời hoằng pháp đã đến, không nên trọn trốn lánh." Sau đó Sư đã đi 
đến chùa Pháp Tánh ở Quảng Châu nơi mà Pháp Sư Ấn Tông đang 
giảng kinh Niết Bàn. Khi đến nơi Sư thấy có một nhóm các vị Tăng 
đang quan sát và bàn luận về một cái phướn đang bay phấp phới. VỊ 
Tăng thứ nhất nói: "Ấy là phướn động." Vị khác phản đối: "Phướn là 
vật vô tình và không có sức để động; ấy là gió động." Rồi vị thứ ba 
nói: "Sự phấp phới của Phướn là do sự phối hợp của phướn và gió." 
Huệ Năng làm gián đoạn cuộc bàn luận, bảo các vị Tăng: "Chẳng phải 
gió mà cũng chẳng phải phướn động; mà là tâm của các nhân giả động 
đấy." Cả chúng đều ngạc nhiên. Ấn Tông mời Huệ Năng đến trên 
chiếu gạn hỏi áo nghĩa, thấy Huệ Năng đối đáp, lời nói giản dị mà 
nghĩa lý rất đúng, không theo văn tự. Ấn Tông nói: “Cư sĩ quyết định 
không phải là người thường, đã lâu nghe y pháp của Huỳnh Mai đã đi 
về phương Nam, đâu chẳng phải là cư sĩ?” Huệ Năng nói: “Chẳng 
dám.” Ấn Tông liền làm lễ xin đưa y bát đã được truyền cho đại chúng 
xem. Ấn Tông lại thưa Huỳnh Mai phó chúc: “Việc chỉ dạy như thế 
nào?” Huệ Năng bảo: “Chỉ dạy không chỉ luận về kiến tánh, chẳng 
luận thiển định giải thoát.” Ấn Tông thưa: “Sao chẳng luận thiển định 
giải thoát?” Huệ Năng bảo: “Vì ấy là hai pháp, không phải là Phật 
pháp. Phật pháp là pháp chẳng hai.” Ấn Tông lại hỏi: “Thế nào Phật 
pháp là pháp chẳng hai?” Huệ Năng bảo: “Pháp Sư giảng kinh Niết 
Bàn, rõ được Phật tánh, ấy là pháp chẳng hai, như Cao Quí Đức Vương 
Bồ Tát bạch Phật rằng: “Phạm tứ trọng cấm, tạo tội ngũ nghịch và 
chúng xiển để, vân vân... sẽ đoạn thiện căn Phật tánh chăng?” Phật 
bảo: “Thiện căn có hai, một là thường, hai là vô thường. Phật tánh 
chẳng phải thường, mà cũng chẳng phải vô thường, thế nên chẳng 
đoạn, gọi là chẳng hai; một là thiện, hai là chẳng thiện. Phật tánh 
chẳng phải thiện, chẳng phải chẳng thiện, ấy là chẳng hai, uẩn cùng 
với phàm phu thấy hai, người trí rõ thấu tánh nó không hai, tánh không 
hai tức là Phật tánh.” Ấn Tông nghe nói hoan hỷ chấp tay thưa: “Tôi 
giảng kinh ví như ngói gạch, nhân giả luận nghĩa ví như vàng ròng.” 
Khi ấy vì Huệ Năng cạo tóc, nguyện thờ làm thầy. Huệ Năng bèn ở 
dưới cây Bồ Để khai pháp môn Động Sơn. Huệ Năng được pháp ở 
Đông Sơn, chịu tất cả những điều cay đắng, mạng giống như sợi chỉ 
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mành. Ngày nay được cùng với Sử quân, quan liêu, Tăng Ni, đạo tục 
đồng ở trong hội nầy đâu không phải là cái duyên của nhiều kiếp, 
cũng là ở trong đời quá khứ cúng dường chư Phật, đồng gieo trồng căn 
lành mới nghe cái nhơn được pháp môn đốn giáo nầy. Giáo ấy là các 
vị Thánh trước đã truyễn, không phải tự trí Huệ Năng được, mong 
những người nghe các vị Thánh trước dạy, mỗi người khiến cho tâm 
được thanh tịnh, nghe rồi mỗi người tự trừ nghi, như những vị Thánh 
đời trước không khác. Cả chúng nghe pháp đều hoan hỷ làm lễ rồi lui 
Ta. 


The Buddha-nature Is the Non-Dualistic Nafure 


As mentioned In previous chpaters, Buddha-Nature, True Nature, 
or Wisdom Faculty (the substratum of perfection, of completeness, 
1nfrinsIc to both sentient and 1nsentient life). The Buddha-nature within 
(oneself) all beings which 1s the same as In all Buddhas. Potential bodhi 
remains In every gati, all have the capacity for enliphtenment; 
however, 1t requires to be cultivated In order to produce 1fs ripe ÍruIt. 
The seed of mindfulness and enliphtenment In every person, 
representing our potential to become fully awakened and eventually a 
Buddha. The substratim of perfection, of completeness, Intrinsic to 
both sentent and Insentient liíe. In Zen, the attainment of 
enlightenment or becoming a Buddha 1s the highest aim of all beings. 
Since all beings possess this Buddha-nature, the question here 1s not to 
attain anything, but to be able to see and live with our originally 
perfect nature In our daily activiies means th same thing with 
becoming a Buddha. Zen Master Huang-Po taught in The Zen Teaching 
of Huang-Po: "Our original Buddha-Nature 1s, In highest truth, devoid 
of any atom of obJectivity. It 1s void, omniIpresent, silenf, pure; 1t 1S 
ølorious and mysferIous peaceful Joy; and that 1s all. Enter deeply into 
1t by awaking to 1t yourself. That which 1s before you 1s If, in all Its 
fullness, utterly complete. There 1s naught beside. Even If you go 
through all the stages of a Bodhisattva's progress towards Buddhahood, 
one by one; when at last, in a single flash, you attain to full realization, 
you wWIll only be realizing the Buddha-Nature which has been with you 
all the time; and by all the foregoing stages you will have added to 1t 
nothing at all.” According to Hakuin, a famous Japanese Zen master, 
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Buddha-nature 1s Identical with that which 1s called emptiness. 
Although the Buddha-nature 1s beyond all conception and Iimagination, 
If 1S possilble for us to awaken to it because we ourselves are 
1ntrinsically Buddha-nature. 

When the Six Patriarch Hui Neng arrived at Huang Mel and made 
obeisance to the Fifth Patriarch, who asked him: “Where are you from 
and what do you seek?” Hui Neng replied: “Your discIple 1s a 
commoner from Hsin Chou, Ling Nan and comes from afar to bow to 
the Master, seeking only to be a Buddha, and nothing else.” The Fifth 
Patriarch said: “You are from Ling Nan and are therefore a barbarian, 
so how can you become a Buddha?” Hui Neng said: “Although there 
are people from the north and people from the South, there Is 
ultmately no North or South in the Buddha Nature. The body of this 
barbarian and that of the Hiph Master are not the same, but what 
distinction 1s there 1n the Buddha Nature?” When he was thirty-nine 
years old, the Sixth Patriarch decided It was time to assume his 
responsibilities. One day Hui Neng thought, “The time has come to 
spread the Dharma. I cannot stay In hiding forever.” Then he made his 
way to Fa-shin Temple in Kuang-chou where Dharma Master Yin 
Tsung was giving lectures on The Nirvana Sutra. As he approached It, 
he saw a group of monks observing and discussing a flapping pennant. 
The first monk said, "Ifs the pennant that moves." Another obJected, 
he pennant 1s an Iinanimate obJect and has no power to move; If 1s the 
wind that moves." Then a third said, “The flapping of the pennant 1s 
due to the combination of flag and wind." Huineng ¡nterrupted the 
discussion, telling the monks, "Its neither wind nor pennant that moves; 
rather Ifs your own minds that move." Everyone was startled. Dharma 
Master Yin Tsung Invited him to take a seat of honor and sought to ask 
him about the hidden meaning. Seeing that Hui Neng”s demonstration 
of the true principles was concise and not based on written words, Y1n 
Tsung said, “The cultivator 1s certainly no ordinary man. I heard long 
ago that Huang Mei's robe and bowl had come south. Cultivator, 1s 1t 
not you?” Hui Neng said, “I dare not presume such a thing.” Yin Tsung 
then made obeisance and requested that the transmitted robe and bowl 
be brought forth and shown to the assembly. He further asked, “How 
was Huang Meir's doctrine transmitted?” ““[here was no transmission,” 
replied Hui Neng. “We merely discussed seeing the nature. There was 
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no điscussion of Dhyana samadhi or liberation.” Yin Tsung asked, 
“Why was there no discussion of Dhyana samadhi or liberation?” Hui 
Neng said, “There are dualisic dharmas. They are not the 
Budhadharma. The Buddhadharma 1s a dharma of non-dualism.” Yin 
Tsung asked further, “What 1s this Buddhadharma, which 1s the dharma 
of non-dualism?” Hui Neng said, “The Dharma Master has been 
lecturing The Nirvana Sutra says that to understand the Buddha-nature 
1s the Buddhadharma, which 1s the Dharma of non-dualism. As Kao 
Kueli Te Wang Bodhisattva said to the Buddha, “Does violating the four 
serlous prohibitions, committing the five rebellious acts or being an 
1cchantika and the like cut off the good roots and the Buddha-nature?” 
The Buddha replied, “Ihere are two kinds of good rootfs: the fẨirst, 
permanent; the second Impermanent. The Buddha-nature 1s neither 
permanent nor Iimpermanent. Therefore 1t 1s not cut off.” “hat 1s what 
1s meant by non-dualistic. The first 1s good and the second 1s not good. 
The Buddha-nature 1s neither good nor bad. That 1s what 1s meant by 
non-dualistic. Common people think of the heaps and realms as 
dualistic. The wise man comprehends that they are non-dualistic in 
nature. The non-dualistic nature 1s the Buddha-nature.” Hearing this 
explanation, Yin Tsung was delighted. He Joined his palms and said, 
“My explanation of Sutra 1s like broken tile; whereas your discussion 
of the meaning, Kind Sñr, 1s like pure gold.” He then shaved Hui 
Neng”s head and asked Hui Neng to be his master. Accordingly, under 
that Bodhi tree, Hui Neng explained the Tung Shan Dharma-door. Hui 
Neng obtained the Dharma at Tung Shan and has undergone much 
suffering, as I1f his lie was hanging by a thread. “Today, In this 
gathering of magistrate and officials, of Bhikshus, Bhikshumis, TaoIsts, 
and laymen, there 1s not one of you who 1s not here because of 
accumulated ages of karmic conditions. Because In past lives you have 
made offerings to the Buddhas and planted good roots In common 
ground, you now have the opportunity to hear Sudden Teaching, which 
1S an opportunity to obtain the Dharma. This teaching has been handed 
down by former sages; 1t is not Hui Neng”s own wisdom. You, who 
wish to hear the teaching of the former sages, should first purIfy your 
minds. After hearing 1t, cast aside your doubts, and that way you wIll be 
no different from the sages of the past.” Hearing this Dharma, the 
enfire assembly was delighted, made obeIsance and withdrew. 
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Phụ Lục P 
Appendix P 


Pháp Vốn Là Chẳng Pháp 


Pháp là một danh từ rắc rối, khó xử dụng cho đúng nghĩa; tuy vậy, 
pháp là một trong những thuật ngữ quan trọng và thiết yếu nhất trong 
Phật Giáo. Giáo pháp của Phật hay những lời Phật dạy là con đường 
hiểu và thương mà Đức Phật đã dạy. Phật dạy: “Những ai thấy được 
pháp là thấy được Phật.” Vạn vật được chia làm hai loại: vật chất và 
tinh thần; chất liệu là vật chất, không phải vật chất là tinh thần, là tâm. 
Theo phái Trung Quán, chữ Pháp trong Phật Giáo có nhiều ý nghĩa. 
Nghĩa rộng nhất thì nó là năng lực tính thần, phi nhân cách bên trong 
và đằng sau tất cả mọi sự vật. Đức Phật lịch sử, người đã sanh ra trong 
dòng họ Thích Ca. Nhà Thông Thái của dòng họ Thích Ca. Phật Thích 
Ca Mâu Ni, vị Phật lịch sử đã sáng lập ra Phật giáo. Ngài tên là Cô 
Đàm Sĩ Đạt Đa, đẩn sanh năm 581-501 trước Tây lịch, là con đầu lòng 
của vua Tịnh Phạn, trị vì một vương quốc nhỏ mà bây giờ là Nepal và 
kinh đô là Ca Tỳ La Vệ. Vào tuổi 29 Ngài lìa bỏ cung điện và vợ con, 
ra đi tìm đường giải thoát chúng sanh. Vào một buổi sáng lúc Ngài 35 
tuổi, Ngài đã thực chứng giác ngộ trong khi đang thiển định dưới cội 
Bồ để. Từ đó về sau, Ngài đã đi khắp các miền Ấn Độ giảng pháp 
giúp người giải thoát. Ngài nhập diệt vào năm 80 tuổi. Sau đây là bài 
kệ phó pháp của đức Thích Ca truyền lại chánh pháp cho tôn giả Ca 
Diếp: 

"Pháp vốn là pháp chẳng pháp 
Chẳng pháp pháp cũng là pháp 
Nay ta trao cái chẳng pháp 
Pháp có bao giờ là pháp? 


The Dharma Is Ultinafely 
a Dharma Which ïs No-Dharma 


Dharma 1s a very troublesome word to handle properly and yet at 
the same time; If Is one of the most imporfant and essential technical 
terms In Buddhism. The way of understanding and love taught by the 
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Buddha. The Buddha says: “He who sees the Dharma sees me.”. All 
things are divided Into two classes: physical and mental; that which has 
substance and resistance 1s physical, that which 1s devoid of these 1s 
mental (the root of all phenomena Is mind). According to the 
Madhyamakas, Dharma 1s a protean word in Buddhism. In the broadest 
sense 1í means an Impersonal spirtual energy behind and 1m 
everything. The historical Buddha, who was born into the Sakya clan. 
Historical founder of Buddhism, Gautama Siddhartha, the Buddha 
Sakyamumi, who was born in 581-501 BC as the first son of King 
Suddhdana, whose small kingdom with the capital city of Kapilavastu 
was located in what 1s now Nepal. At the age of twenty nine, he left his 
father's palace and his wife and child In search of the meaning of 
exIstence and way to liberate. One morning at the age of thirty five, he 
realized enlightenment while practicing meditation, seated beneath the 
Bodhi tree. Thereafter, he spent the rest 45 years to move slowly 
across India until his death at the age of 80, expounding his teachings 
to help others to realize the same enliphtenment that he had. The 
following 1s the gatha from Sakyamuni Buddha: 
“he Dharma 1s ultmately a dharma 

'Which 1s no-dharma; 

A dharma which 1s no-dharma 

lIs also a đharma; 

As Inow hand this no-dharma over to you; 

What we call the Dharma, the Dharma, 

Where after all 1s the Dharma?" 
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Phụ Lục Q 
Appendix Q 


Pháp Bao Gồm Mọi Đề Tài! 


Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, chữ Dharma có năm nghĩa như sau: Dharma là cái được nắm giữ 
hay lý tưởng nếu chúng ta giới hạn ý nghĩa của nó trong những tác vụ 
tâm lý mà thôi. Trình độ của lý tưởng nầy sẽ sai biệt tùy theo sự tiếp 
nhận của mỗi cá thể khác nhau. Ở Đức Phật, nó là sự toàn giác hay 
viên mãn trí (Bodhi). Thứ đến, lý tưởng diễn tả trong ngôn từ sẽ là 
giáo thuyết, giáo lý, hay giáo pháp của Ngài. Thứ ba, lý tưởng đề ra 
cho các đệ tử của Ngài là luật nghi, giới cấm, giới điều, đức lý. Thứ tư, 
lý tưởng là để chứng ngộ sẽ là nguyên lý, thuyết lý, chân lý, lý tính, 
bản tính, luật tắc, điều kiện. Thứ năm, lý tưởng thể hiện trong một ý 
nghĩa tổng quát sẽ là thực tại, sự kiện, sự thể, yếu tố (bị tạo hay không 
bị tạo), tâm và vật, ý thể và hiện tượng: a) Những phản ánh của các 
hiện tượng vào tâm con người, nội dung tâm thần, ý tưởng. b) Những 
nhân tố tôn tại mà trường phái Tiểu thừa cho đó là nền tảng của nhân 
cách kinh nghiệm. Thiển sư Tesshu Tokusai, cũng là một nhà thơ nổi 
tiếng hổi thế kỷ thứ XIV, thường nhắc nhở đệ tử: “Mọi hiện tượng 
trong thế giới vô thường đều là một phần của nhất thể bao trùm vạn 
hữu, người ta có thể giả định rằng các thiền giả thi sĩ có thể chọn bất 
cứ đề tài nào hay đối tượng nào làm chủ để để diễn tả về cái nhất thể 
ấy. Tuy nhiên, trên thực tế hành giả tu thiển có khuynh hướngkhá bảo 
thủ khi lựa chọn đề tài về cảnh vật, lệ thuộc vào những khuôn mẫu 
nhất định nhằm khơi dậy sự đáp ứng thích thú của người đọc.” Ngài có 
một bài thơ bắt đầu với hai câu này: 

“Vạn pháp vốn phát khởi từ một nguồn: 
Ta phải chọn để tài nào để làm cảm hứng cho thơ?” 


Dharmas Include All Themes! 
According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 


Philosophy, the word “Dharma” has five meanings: Dharma would 
mean “that which 1s held to,` or “the Ideal” 1ƒ we limit 1s meaning to 
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mental affairs only. This ideal wIll be different in scope as conceived 
by different Individuals. In the case of the Buddha 1t wIll be Perfect 
Enliphtenment or Perfect Wisdom (Bodhi). Secondly, the ideal as 
expressed In words will be his Sermon, Dialogue, Teaching, Doctrine. 
Thirdly, the 1deal as set forth for his puplls 1s the Rule, Discipline, 
Precept, Morality. Fourthly, the Ideal to be realized will be the 
Principle, Theory, Truth, Reason, Nature, Law, Condition. Fifthly, the 
Ideal as realized In a general sense will be Reality, Fact, Thing, 
Element (created and not created), Mind-and-Matter, Idea-and- 
Phenomenon. a) Reflection of a thíing in the human mind, mental 
content, obJect of thought or idea. b) Factors of existence which the 
Hinayana considers as bases of the empirical personality. Zen master 
Tesshu Tokusal, also a famous poet in the fourteenth century, always 
reminded his disciples: “All phenomena of the mundane world were 
part of a single underlying unity, one might suppose that they could 
choose any theme or objJect whatsoever for their poems fo gIve 
expression to that unity. In actual practice, however, they tended to be 
highly conservative In their cholce of theme and Imagery, relying on 
cerftain stereotypes to evoke the desired response In the reader.” He 
had a poem which started with these two sentences: 
“AlI the ten thousand dharmas spring from a single source: 
What theme shall I take for my song's Inspiration?” 
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Phụ Lục R 
Appendix R 


Pháp Vô Nhị Pháp 


Tam Tổ Tăng Xán bày tỏ: "Trong Pháp không có nhị pháp; mê mờ 
thì chúng ta bám vào cái mà chúng ta muốn. Dùng tâm để nắm bắt 
tâm, đây không phải là cái lớn nhất của những sai lầm hay sao? Triệu 
Châu từng nói: 'Có lúc lão Tăng đem một cọng cỏ và xử dụng nó như 
thân vàng của Phật mười sáu bộ; có lúc lão Tăng lại đem thân Phật 
mười sáu bộ làm cọng cổ' Hãy nói cho lão Tăng biết bằng vào đạo lý 
nào? Mấy ông có thật sự biết hay không? Hoặc giả tất cả giáo pháp, từ 
Lâm Tế Tam Huyền, Lâm Tế Tam Cú đến Phần Dương Thập Trí Đồng 
Chân. Đồng Chân hay thực tại giống nhau, chỉ ngay vào lúc này. Nó 
cũng giống như nhìn qua khung cửa sổ hẹp để xem cả ngựa và người 
vượt qua, chỉ cần một cái nháy mắt là mấy ông hụt mất họ rồi. Phần 
Dương nói rất rõ với mấy ông: 'Mấy ông muốn biết đúng sai? Bản lai 
diện mục của mấy ông ở ngay trước mấy ông đấy! Nếu mấy ông 
muốn xuyên thấu qua cái bẫy kim cương này và nuốt phần vụn của hạt 
dẻ, quả thật mấy ông là những vị Tăng mắt sáng, tự do chỉ về đông mà 
nói là tây, chỉ con nai mà nói là con ngựa. Mấy ông có thể gọi đó là 
thế pháp hay Phật pháp, gọi nó là hữu tình hay vô tình. Nó không thể 
nào nắm bắt được, không thể nào ném bỏ được. Chỉ bằng cách không 
đạt mà đạt. Vậy hãy nói cho lão Tăng biết cái thật kỳ diệu là gì? 


In the Dharma There Is No Dualify 


The Third Patrlarch stated, 'In the Dharma there 1s no duality; 
deluded, we cling to what we desire. Using mind to grasp mind 1s this 
not the greatest of errors?' Chao-Chou said, 'At times I take a blade of 
Ørass and use 1t as the sixteen-foot body of Buddha; at times I take the 
sixteen-foot body of Buddha and use 1t as a blade of grass.' Tell me, 
what principle does this depend upon? Do you really know? Or again, 
all the teachings, from Lin-Chr's Three Mysteries and Three Essentials 
to Fen-Yangs Ten Realizatons, Same Reality, point to this very 
momeit. Its like watching through a narrow for a horse and rider to 
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pass by, blink once and you miss them. Fen-Yang tells you quite 
clearly: "You wish to know right and wrong? Your orIginal face 1s right 
before youl' If you can panetrate this diamond trap and swallow this 
chestnut burr, then you are clear-eyed monks Indeed, free fo poInt to 
the east, point to a deer and call it a horse. You may call it secular law 
or call it Buddha law, call it being or non-being. 'Ït can't be grasped, 1t 
cant be thrown away. Only In nonattaining can 1t be attained.' So tell 
me, what Is It thats so wonderful? 
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Phụ Lục S 
Appendix S 


Giáo Pháp Phật 


Giáo pháp của Đức Phật hay những giáo pháp được Phật giảng 
dạy, mà thực hành theo đó sẽ dẫn đến giác ngộ. Theo Thiển Sư Mộng 
Sơn Sơ Thạch Trong Cội Nguồn Truyền Thống Nhật Bản, Tập I, mỗi 
thức ăn đều có một vị ngon riêng. Vậy có thể khẳng định được vị nào 
là vị tỉnh túy của tất cả các vị khác hay không? Thể trạng của từng 
người khác nhau. Các sở thích cũng vậy. Có người thích ngọt, có người 
thích đồ ăn cay. Nếu bạn nói rằng cái vị mà bạn ưa thích là tinh túy 
của tất cả, còn các vị kia đều vô dụng, bạn có thể là một kẻ ngốc 
nghếch. Những lời Phật dạy cũng vậy: vì thiên hướng của người ta 
khác nhau, có thể một lời dạy có giá trị đặc biệt cho một người nào đó, 
nhưng nếu chỉ khăng khăng bám víu vào lời dạy ấy như chân lý duy 
nhất và gạt bỏ mọi lời dạy khác thì đó là một điều sai lầm. 

Giáo pháp của Đức Phật hay những giáo pháp được Phật giảng 
dạy, mà thực hành theo đó sẽ dẫn đến giác ngộ. Theo Thiển Sư Mộng 
Sơn Sở Thạch Trong Cội Nguồn Truyền Thống Nhật Bản, Tập I, mỗi 
thức ăn đều có một vị ngon riêng. Vậy có thể khẳng định được vị nào 
là vị tỉnh túy của tất cả các vị khác hay không? Thể trạng của từng 
người khác nhau. Các sở thích cũng vậy. Có người thích ngọt, có người 
thích đồ ăn cay. Nếu bạn nói rằng cái vị mà bạn ưa thích là tinh túy 
của tất cả, còn các vị kia đều vô dụng, bạn có thể là một kẻ ngốc 
nghếch. Giáo pháp hay những lời Phật dạy cũng vậy: vì thiên hướng 
của người ta khác nhau, có thể một lời dạy có giá trị đặc biệt cho một 
người nào đó, nhưng nếu chỉ khăng khăng bám víu vào lời dạy ấy như 
chân lý duy nhất và gạt bổ mọi lời dạy khác thì đó là một điều sai lầm. 
Một trong những thời pháp cuối cùng của ông, ông đã nhắc nhở chúng 
đệ tử phải luôn ý thức về vô thường: “Hơi thở của cuộc sống cuối cùng 
rời bỏ chúng ta; dầu già hay dầu trẻ, nếu chúng ta sống chúng ta phải 
chết. Con số tử vong tăng lên; hoa nở phải tàn; lá trên cành phải rụng. 
Vạn sự giống như bào như mộng. Như cá tập hợp trong những ao nước 
nhỏ, vì thế đời sống đi theo ngày qua. Cha mẹ và con cái, chồng và vợ 
cùng qua đi trong đời sống của họ, chứ không duy trì nhau mãi được. 
Vậy thì lợi ích gì trong quyền cao chức trọng và giàu sang? Má hồng 
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ban sáng, chiều hôm chỉ còn là một nhúm xương chết. Đừng tin vào sự 
việc trong thế giới đang hủy diệt này mà hãy đi theo con đường của 
đức Phật--do vậy hành giả phải vận tâm tìm Đạo và tin tưởng nơi Pháp 
cao tuyệt này.” Thiền sư Mộng Sơn thị tịch vào năm 1351 ở tuổi 76. 


Buddhist Doctrine (Buddha-Dharma) 


Buddha Dharma or Buddha'*s sermons (the teaching of the 
Buddha). Methods of cultivation taught by the Buddha leading beings 
to enlipghtenment. According to Zen Master Muso Kokus (1275-1351) in 
the Sources of Japanese Traditon, Book I, foods have many flavors; 
which one could be defined as quintessential? As people's constitutlons 
differ, so do theIr tastes. Some people like sweets, some like peppery 
foods. If you said the flavor you like 1s the quintessenfial flavor and the 
rest are useless, you would be an imbecible. So 1t is with Buddhist 
teachings: because people's natural Iinclinations differ, it may be that a 
particular teaching 1s especially valuable to a given Individual, but 1t 
becomes false 1f one clings to 1t as the unique and only truth, to the 
exclusion of all other teachings. 

Buddha Dharma or Buddha'*s sermons (the teaching of the 
Buddha). Methods of cultivation taught by the Buddha leading beings 
to enlightenment. According to Zen Master Muso KoKus (1275-1351) 1n 
the Sources of Japanese Traditon, Book I, foods have many flavors; 
which one could be defined as quintessential? As people's constitutions 
differ, so do theIr tastes. Some people like sweets, some like peppery 
foods. If you said the flavor you like 1s the quintessenfial flavor and the 
rest are useless, you would be an imbecible. So it is with Buddhist 
teachings: because people's natural Iinclinations differ, it may be that a 
particular teaching 1s especially valuable to a given Individual, but 1t 
becomes false 1ƒ one clings to 1t as the unique and only truth, to the 
exclusion of all other teachings. In one of his final sermons, he 
reminded his students to be ever conscIous of Iimpermanence: “The 
breath of life eventually takes leave of all of us; whether you are 
young or old, If we live we must die. The number of the dead grows; 
the blossoms of the flowers must fade away; the leaves of the trees 
must fall. Things are like foam 1n a dream. As fish gather In tiny pools 
of water, so life moves on as the days pass by. Parents and children, 
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husbands and wives who passed their lives together, do not remain 
together. What use 1s hiph standing or wealth? Red cheeks In the 
morning, dead bones In the evening. Not to trust in the things of thịs 
perishing world but to enter upon the way of Buddha--thus wIll one stir 
up the mind that seeks the way and believes In this exalted Dharma.” 
Zen master Muso passed away In 1351 at the age of 76. 
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Phụ Lục T 
Appendix T 


Vạn Pháp Nhất Tâm 


Duy Tâm Luận cho rằng hết thẩy mọi pháp đều do tâm tạo ra 
(theo Kinh Hoa Nghiêm thì mọi thứ trong tam giới chỉ là một tâm; theo 
Kinh Bát Nhã, tâm là thiên đạo đối với vạn pháp. Nếu biết được tâm 
tức là biết được vạn pháp). Thiển Sư Sùng Sơn Hạnh Nguyện viết 
trong quyển 'Cả Thế Giới Là Một Đóa Hoa': Một hôm, nghe tiếng 
chuông chùa ngân vang, đức Phật hỏi đệ tử A Nan: "Tiếng chuông từ 
đâu đến?" A Nan đáp: "Từ cái chuông." Đức Phật nói: "Cái chuông 
sao? Nhưng nếu không có cái dùi, làm sao có tiếng chuông?" A Nan 
vội vã sửa lại: "Từ cái dùi, từ cái dùi mà ra!" Đức Phật nói: "Từ cái dùi 
sao? Nếu không có không khí, làm sao tiếng chuông vọng tới đây 
được?" A Nan thưa: "Vâng, tất nhiên như thế. Tiếng chuông từ không 
khí mà ra!" Đức Phật hỏi: "Từ không khí sao? Nhưng nếu không có lỗ 
tai con, con không thể nào nghe được tiếng chuông." A Nan nói: 
"Vâng, đúng thế. Con cần cái tai để nghe. Như vậy, tiếng chuông từ tai 
đệ tử mà ra." Đức Phật nói: "Từ tai con sao? Nếu con không có ý thức, 
làm sao con nhận ra tiếng chuông?" A Nan nói: "Vâng, chính ý thức 
của con tạo ra tiếng chuông." Đức Phật nói: "Ý thức của con sao? Vậy 
thì, hối A Nan, nếu không có tâm thức, làm sao con nghe được tiếng 
chuông?" Tiếng chuông chỉ được tạo thành từ tâm thức mà thôi. Theo 
quyển Nhật Diện Phật, một hôm Thiển sư Mã Tổ (709-788) thượng 
đường dạy chúng: "Ánh trăng lan tỏa muôn nơi, nhưng vầng trăng chân 
thực chỉ có một. Các suối nguồn nhiều vô kể, nhưng bản chất của nước 
chỉ là một. Các hiện tượng nhiều hằng hà sa số trong vũ trụ, nhưng 
khoảng thái hư chỉ có một. Người ta hay nói nhiều về đạo lý, nhưng 'vô 
ngại trí chỉ có một. Tất cả những gì phát sinh trong thế gian đều xuất 
phát từ cái Tâm Nhất Tướng. Xây dựng hay phá hoại, cả hai đều là 
chức năng cao quí. Tất cả đều là nhất ngã. Bất kỳ bạn đứng ở đâu, bạn 
cũng không thể đứng ngoài Chân Lý. Nơi bạn đang đứng chính là chân 
lý. Tất cả là bản thể của bạn. Làm sao có thể có gì khác được? Vạn 
pháp là Phật pháp và tất cả các pháp đều là giải thoát. Giải thoát đồng 
nhất với chân như: vạn pháp không bao giờ rời xa chân như. Đi, đứng, 


500 


nằm, ngôi tất cả đều là chức năng bất khả tư nghì. Kinh điển dạy rằng 
Phật pháp ở khắp mọi nơi." 


Myriad Things But One Mimnd 


Myriad things but one mind; all things as noumenal. Zen Master 
Seung Sahn wrote in The Whole World Is A Single Flower: One day, 
as the big temple bell was being rung, the Buddha asked Ananda, 
"Where does the bell sound come from?” “The bell,” replied Ananda. 
The Buddha said, “The bell? But 1f there were no bell stick, how would 
the sound appear?” Ananda hastily corrected himself. "The stickl The 
stick†f" The Buddha said, “The stick? If there were no a1r, how could the 
sound come here?" "Yesl Of coursel It comes from the air!" The 
Buddha asked, "Air? But unless you have an ear, you cannot hear the 
bell sound.” "Yes! I need an ear to hear 1t. So 1t comes from my ear." 
The Buddha said, "Your ear? If you have no consciousness, how can 
you understand the bell sound?" "My consciousness makes the sound." 
"Your conscIousness? So, Ananda, 1f you have no mind, how do you 
hear the bell sound?” "It was created by mind alone." According to the 
Sun Face Buddha (the Teachings of Ma-Tsu and the Hung-chou School 
of Chan), one day Zen master Ma-Tsu entered the hall and preached 
the assembly: “Though the reflections of the moon are many, the real 
moon 1s only one. Though there are many springs of water, water has 
only one nature. There are myriad phenomena ¡n the universe, but 
empty space 1s only one. There are many principle that are spoken of, 
but 'unobstructed wIisdom' 1s only one. Whatever we established, it all 
comes from One Mind. Whether constructing or sweeping away, all 1s 
sublime function; all 1s oneself. There 1s no place to stand where one 
leaves the Truth. The very place one stands on 1s the Truth; 1t 1s all 
ones being. If that was not so then who 1s that? AlI dharmas are 
Buddha-dharmas and all dharmas are liberation. Liberation 1s 1dentical 
with suchness: all dharmas never leave suchness. Whether walking, 
standing, sitting, or reclining, everything 1s always Inconceivable 
function. The sutras say that the Buddha 1s everywhere. " 
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Phụ Lục U 
Appendix U 


Thật Ra, Vạn Pháp Nào Có Lai Khứ! 


Thiển sư Hám Sơn sanh ở Toàn Tiêu, quận Nam Kinh vào năm 
1545 trong một gia đình ái mộ Phật giáo. Năm 1546, ông lâm trọng 
bệnh khi mới 12 tháng tuổi. Mẹ ông cầu nguyện nếu ông khỏi bệnh sẽ 
cho ông vào chùa làm Tăng. Khi ông phục hồi, bà ghi tên ông vào 
chùa Trường Thọ. Vào năm 1574, Hám Sơn gặp lại Diệu Phong ở kinh 
đô. Sau đó, Hám Sơn cùng Diệu Phong đi đến Hà Đông. Vị Trưởng 
Quan ở đó là Trần tiên sinh trở thành thí chủ chân thành của họ. Trần 
công đã cúng một số tiền để làm khuôn ấn loát cho tập sách "Triệu 
Luận". Hám Sơn trông coi việc kiểm soát và ấn loát cho Trần công. 
Ban đầu Hám Sơn gặp nhiều khó khăn vì không hiểu nổi luận "Vật 
Bất Thiên" của Triệu, nhất là về phần Toàn Lam và Yển Nhạc là Hám 
Sơn đã thắc mắc từ bấy lâu nay. Nhưng lần này khi xem đến chỗ vị 
Phạm Chí già trở về nhà sau khi làm Tăng sĩ cả đời và nghe hàng xóm 
kêu lên: "Ô, xem kia cái người ngày xưa vẫn còn!" và vị Phạm Chí trả 
lời: "Không đâu, trông tôi có thể giống người ngày xưa ấy, nhưng thật 
ra tôi không phải là hắn." Đọc qua những lời này, Hám Sơn hoát nhiên 
ngộ. Sau đó, ông tự nhủ: "Thật ra, vạn pháp nào có lai khứ! Ôi, chân lý 
này đúng biết dường nào!" Hám Sơn bèn rời chỗ ngồi ra lạy Phật. 
Đang khi đẳnh lễ Sư cảm thấy, "Chẳng có động khởi." Sau đó, Hám 
Sơn bèn vén màn cửa bước ra đứng ở bục bên ngoài. Một cơn gió bỗng 
thổi qua cây cối trong sân, cuốn lá bay lên trời. Tuy nhiên, trong khi 
nhìn lá bay, Sư chẳng thấy có gì động cả. Về sau Sư viết trong tự 
truyện của mình: "Đây chính là ý chỉ của Toàn Lam và Yển Nhạc. À 
giờ đây ta đã hiểu rồi!" Từ đó trở đi, vấn để sinh tử, mối nghi "sinh 
tùng hà lai, tử tùng hà khứ" hoàn toàn thấu suốt. Sư liền làm một bài 
kệ: 

"Sinh tử trú dạ, 
Thủy lưu hoa tạ. 
Kim nhật phương tri, 
Tỉ khổng hướng hạ." 
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In Reality, AII Dharmas 
Have No Coming and No Going! 


Zen Master Han Shan was born at Chuan Chiao, In the county of 
Nanking In 1545 In a pious Buddhist family. In 1546, he was seriously 
1ll when he was only twelve months old. His mother vowed 1ƒ he 
recovered, she would offer him to the monastery to become a monk. 
When he recovered, she duly entered his name 1n the Monastery of 
Long Life. In 1574, Han Shan had come across Miao Feng again In the 
capital. Later, Han Shan and Miao Feng travelled together to Ho Tung. 
The local magistrate, Mr. Chen, became their sincere patron. He 
contributed a sum for making a block printing of the Book of Shao Lun. 
Han Shan edited and checked the work for him. First, Han Shan had 
had difficult understanding the thesis, "On Immutability", by Shao, 
especially the part about the Whirlwind and the Resting Mountain, on 
which Han Shan had had doubts for some years. But this time when he 
reached the point where the aged Brahmin returned home after his 
lifetime of priesthood and heard his neighbors exclaim, "Oh, look, the 
man of old days still exists!”" to which he replied, "Oh no, I may look 
that old man, but actually I am not he," Han Shan suddenly was 
awakened. Then he said to himself, "In reality, all dharmas have no 
coming and no going! Oh, how true, how true this 1s” Han Shan left his 
seat Iimmediately and prostrated himself before the Buddha. As he 
made his obeisance he felt, "Nothing moves or arIses." Han Shan then 
lifted up the curtain on the door and stood on the platform outside. A 
sudden gust of wind swept the trees In the courtyard, whirling leaves 
against the sky. Nevertheless, while he watched the flying leaves, he 
dịd not feel that anything was moving. He thoupht to himself: "This 1s 
the meaning of the Whirlwind and the Resting Mountain. Oh, now I 
understand!" Later, he wrote 1n his autobiography, Zen master Han Shan said, 
"Even while passing urine, I địd not feel that there was anything flowing. Oh, 
this 1s what 1s meant by the saying that rivers flow all day, but nothing flows." 
From then on, the problem of life and death, the doubts on "wherefrom” 
before birth and "where to” after death, was completely broken. Thereupon he 
composed the following stanza: 

"Life comes and death goes, 
Water flows and flowers fade. 
Today I know my nostrils downwards face." 
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Phụ Lục V 
Appendix V 


Chư Pháp Không Hình Tướng, 
Bất Sanh Bất Diệt 


Hải Quýnh Từ Phong (1728-1811) là tên của một vị sư Việt Nam, 
quê ở Bắc Ninh. Vào lúc 16 tuổi, ngài đến chùa Liên Tông, đảnh lễ 
Thiển Sư Bảo Sơn Dược Tính. Ngài trở thành đệ tử của Bảo Sơn và 
Pháp tử đời thứ 40 dòng Lâm Tế. Hầu hết cuộc đời ngài hoằng pháp ở 
miền Bắc Việt Nam. Ngài thị tịch năm 1811, thọ 84 tuổi. Ngài thường 
nhắc nhở đệ tử: “*Chư pháp không hình tướng, chẳng sanh, chẳng diệt. 
Không có chỗ nào để chứng đắc. Đây chính là lời dạy đích thực của 
đức Phật.` Dầu thế nào đi nữa, hành giả tu Thiển nên xem chư pháp 
như là một vị Thầy tuyệt vời. Tất cả vật cấu thành đều vô thường; là 
pháp sanh diệt. Sanh diệt không còn, tịch diệt là vui.” Tuy nhiên, nếu 
người tu thiển xem vạn hữu là một vị thầy tuyệt vời phải luôn nhớ mỗi 
sát na mà các ông hít thở không khí, nhưng các ông lại không ý thức. 
Chỉ khi nào các ông không có nó thì các ông mới ý thức rằng các ông 
không có không khí. Tương tự, các ông luôn nghe âm thanh của thác 
nước, mưa rơi. Tất cả những thứ nầy là những bài thuyết giảng sống 
động từ thiên nhiên; chúng chính là pháp âm của Phật đang thuyết 
giảng cho các ông. Nếu các ông đang sống trong sự tỉnh thức, bất cứ 
lúc nào chúng ta nghe, thấy, ngửi, nếm, xúc chạm, các ông sẽ nhận 
biết rằng đây là một bài thuyết giảng tuyệt vời. Kỳ thật, không có kinh 
sách nào dạy thật tuyệt vời bằng thiên nhiên mà các ông đang sống. 
Nên nhớ, khi hành thiển chân chính, các ông sẽ quay về hòa cùng 
thiên nhiên vũ trụ trong cảnh giới nhất thể. Các ông sẽ thấy thiên 
nhiên là các ông và các ông là thiên nhiên. Như vậy cảnh giới thiên 
nhiên, cảnh giới đại tự nhiên là Phật đang thuyết pháp cho các ông ở 
mọi lúc mọi nơi. Hành giả tu thiển nên đi ra ngoài và hỏi nơi vạn hữu 
thế nào là chánh đạo, rồi chúng sẽ dạy cho mình. Muốn tiến tu hành 
giả phải có khả năng nghe được thiên nhiên đang nói gì với các ông. 
Khi các ông tiếp tục hành thiển, các ông phải quan sát cẩn thận mọi 
kinh nghiệm, mọi giác quan của mình. Chẳng hạn khi quan sát đối 
tượng giác quan như, tiếng động, nghe.” Hành giả tu Thiền nên nhớ hễ 
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“pháp” không tướng, không sanh không diệt, thì tâm" cũng lại như vậy, 
cũng không tướng, không sanh không diệt. Nhưng “tâm lại quan trọng 
hơn vì nó là gốc của muôn pháp. “Tâm' hay *Ý' tức là “Tâm Phân 
Biệt của mình, tức là thức thứ sáu. “Tâm” không những phân biệt mà 
còn đầy dẫy vọng tưởng. Trong sáu thức đầu có thể nói là loại có tánh 
tri giác, do nơi lục căn mà phát ra sáu thứ tri giác nầy. Lục căn tức là 
mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, và ý; chúng phát xuất ra thấy (thị giác), nghe 
(thính giác), ngửi (khứu giác), nếm (vị giác), xúc chạm (xúc giác nơi 
thân), và hiểu biết (tri giác nơi ý). Con người ta gây tội tạo nghiệp nơi 
sáu căn nầy, mà tu hành giác ngộ cũng ở nơi sáu căn nầy. Nếu không 
bị ngoại cảnh chi phối thì đó chính là đang có tu tập. Ngược lại, nếu bị 
cảnh giới bên ngoài làm cho xoay chuyển tức là đọa lạc. Trong Tâm 
Địa Quán Kinh, Đức Phật dạy: “Trong Phật pháp, lấy tâm làm chủ. Tất 
cả các pháp đều do tâm sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, tâm tạo thiên 
đường, tâm tạo địa ngục. Tâm là động lực chính làm cho ta sung sướng 
hay đau khổ, vui hay buồn, trầm luân hay giải thoát. Tâm kết hợp chặt 
chẽ với thân đến độ các trạng thái tinh thần ảnh hưởng trực tiếp đến 
sức khỏe và sự an vui của thân. Một số bác sĩ khẳng quyết rằng không 
có một chứng bệnh nào được xem thuần túy là thân bệnh cả. Do đó, 
trừ khi trạng thái tinh thần xấu nầy là do ác nghiệp do kiếp trước gây 
ra quá nặng, khó có thể thay đổi được trong một sớm một chiều, còn 
thì người ta có thể chuyển đổi những trạng thái xấu để tạo ra sự lành 
mạnh về tinh thần, và từ đó thân sẽ được an lạc. Tâm con người ảnh 
hưởng đến thân một cách sâu xa, nếu cứ để cho tâm hoạt động một 
cách bừa bãi và nuôi dưỡng những tư duy bất thiện, tâm có thể gây ra 
những tai hại khó lường được, thậm chí có thể gây ra sát nhân. Tuy 
nhiên, tâm cũng có thể chữa lành một cái thân bệnh hoạn. Khi tâm 
được tập trung vào những tư duy chân chánh với tinh tấn và sự hiểu 
biết chân chánh thì hiệu quả mà nó tạo ra cũng vô cùng tốt đẹp. Một 
cái tâm với những tư duy trong sáng và thiện lành thật sự sẽ dẫn đến 
một cuộc sống lành mạnh và thư thái. Hiểu biết chính mình là sáng 
suốt hiểu biết tường tận sự vật đúng như thật sự sự vật là như vậy, là 
thấu triệt thực tướng của sự vật, tức là thấy rõ bản chất vô thường, khổ, 
vô ngã của ngũ uẩn ngay trong chính mình. Không phải tự mình hiểu 
biết mình một cách dễ dàng vì những khái niệm sai lầm, những ảo 
tưởng vô căn cứ, những thành kiến và ảo giác. Thật là khó mà thấy 
được con người thật của chúng ta. Đức Phật dạy rằng muốn có thể hiểu 
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được chính mình, chúng ta phải trước hết thấy và hiểu sự vô thường nơi 
ngũ uẩn. Ngài ví sắc như một khối bọt, thọ như bong bóng nước, tưởng 
như ảo cảnh, hành lều bều như lục bình trôi, và thức như ảo tưởng. Đức 
Phật dạy: “Bất luận hình thể vật chất nào trong quá khứ, vị lai và hiện 
tại, ở trong hay ở ngoài, thô thiển hay vi tế, thấp hay cao, xa hay gần... 
đều trống rỗng, không có thực chất, không có bản thể. Cùng thế ấy, 
các uẩn còn lại: thọ, tưởng, hành, thức...lại cũng như vậy. Như vậy ngũ 
uẩn là vô thường, mà hễ cái gì vô thường thì cái đó là khổ, bất toại và 
vô ngã. Ai hiểu được như vậy là hiểu được chính mình.” Tâm của 
người tu phải thanh tịnh. Người tu không nên cầu khả năng dự tri hay 
sự biết trước. Sự biết trước chẳng mang lại điểu gì hay ho, mà ngược 
lại chỉ gây thêm phiển phức cho chúng ta mà thôi. Nó khiến cho chúng 
ta phân tâm, không tập trung tinh thần được, do đó vọng tưởng sẽ rối 
bời và phiển não sẽ chồng chất thêm. Nếu không cầu sự biết trước, 
chúng ta sẽ không có phiền não, tâm không bị chướng ngại. Theo Bát 
Nhã Tâm Kinh, Đức Phật dạy: “Bởi không chướng ngại, nên không sợ 
hãi, viễn ly hết mọi mộng tưởng điên đảo, đó là Niết Bàn cứu cánh.” 
Đây mới chính là tâm của hành giả trên bước đường tu Đạo. Vì chư 
pháp “vô tướng và chẳng sanh chẳng diệt, nên hành giả phải giữ lấy 
cái tâm “vô sở trụ` mà tu hành. Tâm vô sở trụ là tâm chẳng chấp vào 
không gian hay thời gian. Cái tâm quá khứ tự nó sẽ dứt, tức gọi là vô 
quá khứ sự, với hiện tại và vị lai lại cũng như vậy (tâm hiện tại rồi sẽ 
tự dứt, tức gọi là vô hiện tại sự; tâm vị lai rồi cũng sẽ tự dứt, tức gọi là 
vô vị lai sự), nhận biết chư pháp không thật nên không chấp trước. 
Tâm đó gọi là tâm vô sở trụ hay tâm giải thoát, tâm Phật, tâm Bồ Đề; 
tâm không vướng mắc vào ý tưởng sanh diệt (vô sinh tâm), đầu đuôi. 
Tâm như vượn chuyển cây, hãy để cho nó đi nơi nào nó muốn; tuy 
nhiên, Kinh Kim Cang đề nghị: “Hãy tu tập tâm và sự tỉnh thức sao cho 
nó không trụ lại nơi nào cả.” Theo Kinh Kim Cang, một vị Bồ Tát nên 
có các tư tưởng được thức tỉnh mà không trụ vào bất cứ thứ gì cả. Toàn 
câu Đức Phật dạy trong Kinh Kim Cang như sau: “Bất ưng trụ sắc sanh 
tâm, bất ưng trụ thinh, hương, vị, xúc, pháp sanh tâm, ưng vô sở trụ nhi 
sanh kỳ tâm (không nên sinh tâm trụ vào sắc, không nên sinh tâm trụ 
vào thanh, hương, vị, xúc, Pháp. Nên sinh tâm Vô Sở Trụ, tức là không 
trụ vào chỗ nào). Dưới đây là một trong những bài kệ thiển nổi tiếng 
của Thiền sư Hải Quýnh: 
“Chư pháp không tướng, 
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Bất sanh, bất diệt. 

Dĩ vô sở đắc, 

Thị chân Phật thuyết.” 
(Các pháp không tướng, 
Chẳng sanh chẳng diệt. 
Bởi không chỗ được, 
Là thật Phật nói). 


AlI Things Are Formless, Unborn and Undying 


Hai Quynh Tu Phong, name of a Vietnamese monk from Bắc Ninh. 
At the age of 1ó, he came to Liên Tông Temple to pay homage to Zen 
Master Bảo Sơn Dược Tính and became the latters disciple. He was 
the 40” generation of the Linn Chih Zen Sect. He spent most of his life 
to expand the Buddha Dharma In North Vietnam. He passed away In 
1811, at the age of 84. He always reminded his disciples: ““AlI things 
are formless, unborn and undying. Thus, there 1s nothing attainable. 
These are truly what the Buddha spoke.` Even so, Zen pracfIfioners 
should constder Everything as our excellent teacher. All formations are 
Impermanent; this 1s law of appearing and disappearing. When 
appearing and disappearing disappear, then this stillness 1s bliss.” 
However, If Zen practitioners consider everything their excellent 
teacher, should remember every moment you breathe In air, but you do 
1t unconsciously. You would be consclous of aIr only 1s you were 
without 1t. In the same way, you are always hearing the sounds of 
waterfalls and rain. All these sounds are sermons from the nature; they 
are the voice of the Buddha himself preaching to you. If you are living 
in mindfulness, whenever you heard, saw, smelled, tasted, touched, 
you would know that this 1s a wonderful preaching from nature. Às a 
matter of fact, there 1s no scripture that teaches so well as this 
experience with nature. Remember, while practicing real Zen, you will 
return to an Intuifive oneness with nature. You will see that nafure 1s 
you and you are nature. Thus, that nature realm 1s the Buddha, who 1s 
preaching to you at every moment. Zen practitioners should go outside 
and ask the nature what the true way 1s, then it will teach you. In order 
to advance In our path of cultivation, practitioners should have the 
ability to hear what nature 1s saying to you. Às you proceed with our 
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practice, you must be willing to carefully examine every experlence, 
every sense door. For example, practice with a sense obJect such as 
sound.” Zen practitioners should remember If “all things” are formless, 
unborn and undying; “mind'” 1s the same, formless, unborn and undying. 
But “mind” 1s even more Important because If 1s the root of all dharmas. 
The “intent” 1s the “discriminating mind,' the sixth consclousness. Not 
only does the “mind” make discriminations, 1t 1s filled with idle 
thoughts. The six consclousnesses can also be said to be a perceptive 
nature. That 1s, from the six sense organs: eyes, ears, nose, tongue, 
body, and mind, the functions of seeing, hearing, smelling, tasting, 
feeling, and knowing arise. When people commit offenses, they do 1t 
with the six sense organs. When they cultivate, they also do it with the 
SIX sense organs. lÝ you can remain Iimperturbed by external states, 
then you are cultivating. IÝ you are turned by external states, then you 
wIll fall. In Contemplation of the Mind Sutra, the Buddha taught: “AlI 
mỹ tenets are based on the mind that 1s the source of all dharmas." The 
mind has brought about the Buddhas, the Heaven, or the Hell. It 1s the 
man driving force that makes us happy or sorrowful, cheerful or sad, 
liberated or doomed. The mind 1s so closely linked with the body that 
mental states affect the bodyˆs health and well-being. Some doctors 
even confirm that there 1s no such thing as a purely physical disease. 
Unless these bad mental states are caused by previous evil acfs, and 
they are unalterable, 1t is possible so to change them as to cause mental 
health and physical well-being to follow thereafter. Man's mind 
influences his body profoundly. If allowed to function viciously and 
entertain unwholesome thoughts, mind can cause disaster, can even kill 
a being; but it can also cure a sick body. When mind 1s concentrated on 
right thoughts with ripht effort and understanding, the effect it can 
produce 1s immense. A mind with pure and wholesome thoughts really 
does lead to a healthy and relaxed life. Mind Ủnderstanding ourselves 
means understanding things as they really are, that is seeing the 
1mpermanent, unsafisfactory, and non-subsfantial or non-self nature of 
the five aggregates of clinging In ourselves. Ït is not easy to understand 
ourselves because of our wrong concepts, baseless illusions, 
perversions and delusions. lt 1s so difficult to see the real person. The 
Buddha taught that in order to be able to understand ourselves, we 
must first see and understand the Impemanence of the five agøregaftes. 
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He compares material form or body to a lump of foam, feeling to a 
bubble, perception to a mirage, mental formatlons or volitonal 
activiles to water-lily plant which 1s without heartwood, and 
consciIousness to an 1llusion. The Buddha says: “Whatever material form 
there be whether past, future or present, internal, external, gross or subtle, low 
or lofty, far or near that materlal form 1s empty, unsubstantial and without 
essence. In the same manner, the remaining aggregates: feeling, perception, 
mental formation, and consciousness are also empty, unsubstantial and without 
essence. Thus, the five agsøregates are Impermanent, whatever 1s 
1mpermanert, that 1s suffering, unsatisfactory and without self. Whenever you 
understand this, you understand yourselves.” The mind of a cultivator must be 
pure. Do not long for foreknowledge of events. To have this kind of 
foreknowledge 1s, In fact, nothing but a lot of trouble, because 1t leads to 
điscrimination in our thinking and prevents us from being able to concentrate. 
Being unable to concentrate or focus our energy on cultivation, our idle 
thoughts run wild, then afflictions come 1n droves (herds). If we do not crave 
this foreknowledge in the first place, then we also will not have afflictions, 
and we are free of impediments. According to the Heart Sutra, the Buddha 
taught: “Because there 1s no impedimert, he leaves distorted dream-thinking 
far behind; ultimately Nirvana!” 'This, then, should be the mind of a cultivator. 
Because all things are formless, unborn and undying, Zen practitioners should 
keep the mind without a resting place to tread on the path. The mind without 
restng place, detached from time and space, the past being past may be 
considered as a non-past or non-existent, so with present and future, thus 
realizing their unreality. The result 1s detachment, or the liberated mind, which 
1s the Buddha-mind, the bodhi-mind, the mind free from 1deas or creation and 
extinction, of beginning and end, recognizing that all forms and natures are of 
the Void, or Absolute. The mind 1s like a monkey, let 1t moves wherever 1t 
will; however, the Diamond Sutra suggesfs: “Cultivate the mind and the 
awareness so that your mind abides nowhere.” According to the Diamond 
Sutra, a Bodhisattva should produce a thought which 1s nowhere supported, or 
a thought awakened without abiding in anything whatever. The complete 
sen(ence which the Buddha taught Subhuti as follows: “Do not act on sight. Do 
not act on sound, smell, taste, touch or Dharma. One should act without 
attachments."” 
Below 1s one of his famous Zen poems: 
“AlI things are formless, 

Unborn and undying. 

Thus, there 1s nothing to attain. 

These are truly what the Buddha spoke.” 
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